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Ee DE MUNDI CONSTITUTIONE JUXTA VETUS 
TESTAMENTUM 


In revelatione qua Deus suam existentiam et mundi universi crea- 
tionem genti suae electae patefecit, non opus erat ut simul revelaretur 
constitutio physica mundi; non enim haec scientia ad veritates 
‘religiosas ad salutem necessarias pertinebat. Itaque mirandum non est a 
quod Hebraei imaginem mundi sibi juxta apparentias effinxerunt. Cum ee 
praeterea proavi Hebraeorum ex regione Babylonica orti sint (Gen. 12%) 
atque postea fere totam suam scientiam et materialem cultum vagae 8 Ei 
et rudes tribus Israel, occupata Palaestina, didicerint a Chananaeis, 
qui ipsi a Babylontis et Sumeris permulta mutuati sunt, mirum nop 


est descriptiones mundi physici ‘in Veteri Testamento multas similitu- 
dines cum descriptionibus in documentis babylonicis atque phoeniciis 
conservatis praebere, 

< In Veteri Testamento nulla vox existit qua mundus designetur, sed 


in usu sunt locutiones «caelum et terra» (v. g. Gen. 1! 21:#) et «caclum, ee Sp 
terra et abyssus (vel infernus)» (cfr. Ex. 204 Ps. 135% Job 1169), 
quibus etiam divisio universi juxta opinionem Hebraeorum indicatur. 
et. Caelum ut superficiem solidam (1) (Prov. 8°), similem speculo 
metallico (Job 371%) (2), habebant; quae columnis innitebatur, i. e. 
montibus qui a longe aspecti caelum sustinere videntur (Job 26'!), _ En 
Firmamento separabantur aquae superiores ab inferioribus (Gen. 17 
Ps. 1043 148%), quae in chao’ primigenio unicam massam efformabant 


(1) Hebraica vox ragi'a venit a radice rq° quae significat tundere, malleo exten- 
dere metallum, Vox latina firmamentum etiam firmitatem seu rigiditatem caeli in- 
dicat. 

_ (2) Specula antiqua cupro vel argento laevigato (poli) confecta erratun (Ex. cf 388 ). 


3 


5 


De 


(Gen. 16) (1). In firmamento existunt fenestrae per quas Deus aquas | 


ex abysso superiori in terram fundit (Gen. 7'* II Reg. 72:19 Ps, 78% di 


Job 382), i.e. pluviam fecundantem roremque demittit (11 Reg. pens 
Ps. 7823) et torrentes diluvii effudit. 


Super aquas superiores exstructa sunt conclavia in quibus Yahweh Á 
habitat (Ps. 1043 2910). Alibi tamen caelum ut tabernaculum descri- É 
bitur, quod «Yahweh extendit, ut in eo habitaret» (Js. 40°? Ps. 1042, — 
cfr. Js. 425 44°! 4813 51? Job 95). Yahweh in supremo caelo E 


habitat. Hebraei enim plures caelos distinguebant, sicut Babylonii, 
qui tres, quandoque septem numerabant. In Veteri Testamento tan- 
tum caelum a «caelo caelorum» i. e. a supremo caelo (Deut. 10 
I Reg. 827 Neh. 9°), distinguitur; a Judaeis tamen recentioribus tres 
caeli admittebantur (cfr. 47 Cor. 12°). Sed, dum in Babylonia 
unumguodque caelum deo cuidam determinato tribuebatur, in Veteri 
Testamento omnes solius Yahweh sunt: «tuum est caelum et caelum 
caelorum, terra et quidquid in ea est» (Deut. 10'%). 

2. Terraest ingens discus, seu orbis (Ps. 24°), oceano circumdatus ; 
qui nititur super columnis (Job. 9%), basibus (Job 38*6) vel funda- 
mentis (Ps. 1816 1045 Js. 2418 Jer. 319 Mic. 6? Prov. 82), i. e. super 
montibus, qui, sicut pali, in oceanum inferiorem defixìi sunt (Job 9° 
Ps. 24? 136°), seu in abyssum, quae infra terram jacet (Gen. 49°), et e qua 
fontes et flumina oriuntur (Gen. 7'* 492 Prov. 82), et cujus undae a 
Yahweh jugiter finibus ab eo impositis continentur (Prov. 82% Job 38 
Ps. 1049). Cum terrae orbis super solidis fundamentis fundatus sit, 


immobilis permanet (Ps. 24? 93? 961%, « neque vacillabit in aeternum» | 


(Ps. 1045). In alio loco tamen dicitur mundus a Deo suspenderi super 
nihilum (Job 267). 

Mare est elementum tumultuosum (Ps. 46%), quod a solo Deo 
compescitur (Ps. 89° Job 26'?). Undae maris a Deo arena littoris 


(Jer. 52%), vel limitibus semper contineantur oportet, ne iterum terram 


(1) Jam in multo, antiquiore carmine Babylonico de creatione mundi dicebatur : 
«Lorsqu'en haut le ciel m'était pas nommé (i. e. nondum existebat; quod enim 


nomen non habet, non existit), et qu'en bas la terre n'avait pas de nom, de l'océan 


primordial, leur père (i.e. pater deorum, Apsu) et de la tumultueuse Tiamat, leur 
mère à tous, les eaux se confondaient en un». (P. Dore, Choix de textes religieux 
Assyro-Babyloniens, Paris, 1907, p. 3). 
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invadant (Prov. 8 Job 38! Ps. 104%), sicut initio mundi eam occu- 
pabant (Gen. 19° Ps. 104%). Alibi mare ut draco describitur, qui 
a custodibus asservatur (Job. 7'?) vel ostijs pessulis occlusis a Deo 


_ includitur (Job. 38°1°). Mare indomitum intime conjungitur cum 


dracone antiquo, Rahab (Zs. 51°), qui, sicut Tiamat (1), habet suas 
legiones (Job 9!%) et in exordio mundi a Yahweh « transfixus » 
(Job 261212) vel «confractus est» (Ps. 89!!), iterumque in transitu 
Maris Rubri, tempore Moysi, « percussus est» (Is. 51°) atque ad 


_silentium est redactus (Is. 30°). Certamen Yahweh contra mare, ut 


pugna potentis bellatoris qui currum suum ascendit ad proelium 
committendum, describitur (Mab. 38, cfr. Nah. 1%). Vix dubium est 
omnes illas poeticas figuras in lingua populari apud Hebraeos in usu 
ex mythologiis babylonica et praesertim phoenicia ortas esse (2). Sed 
omnino notandum est auctores sacros, qui eas servaverunt, eas ab 
omni polytheismo expurgasse; nam omnia monstra mythologica de 
quibus loquuntur, mare, abyssus, draco, Rahab, nonnisi creaturae sunt 
unici Dei, Yahweh (cfr. Ps. 89® Job 38%-U Ps. 1042426 Gen. 17-9), 
atque ideo tantum nominantur, ut lucidior appareat potentia Creatoris. 
Certamen quod contra monstra infanda Yahweh sustinet, exprimit poetice 
victoriam vitae et benedictionis in mortem et maledictionem. Cum 
Deus mare, abyssum (tehóm), draconem vel Rahab devincit atque 


sibi subjicit, haec infausta elementa in fontes benedictionum trans- 


mutat; nam ex oceano superiori oriuntur pluvia et ros (3) quae 


(1) In carmine babylonico de creatione, Tiamat, mater deorum omnium, est mare; 
quae a deo supremo Babylonis, Marduk, victa, occisa et in duas partes secata est in 
exordio mundi. Ex parte corporis Tiamat, Marduk fabricavit firmamentum, quo 
continerentur aquae superiores (cfr. P. DHorme, o. Cc. p- 58-57) (cfr. Gen. 17 Ps. 
891011 Job 261213). Cum mare (hebr. yáâm) aliquando abysso (tehóm, Job 2814 1s, 
5110) parallelum sit, opinantur plures critici Rahab esse ex Tiamat derivatam 
(H. Gunker, Schöpfung und Chaos, Göttingen 1921 ; P. Drorue, Le livre de Job, Paris, 
1926, p. 121 et alii). 

(2) Proelium Yahweh contra mare et dracones aquaticos comparandum est praeser- 
tim cum narratione in documentis Ras Shamra relata de victoria Baal in deum qui 
«residens in mari» et «sufes fluminis» vocatur. Baal equos currumque suum immi- 
sit in adversarium suum «et mare sedatum est, ex terra recessit.. Baal percussit 
mare et subjecit illud, submisit sufetem fluminis» (Cfr. A. Lops, Les poèmes de 
Ras Chamra et VA. T., Revue d'Histoire et de Philosophie religieuses, 1936, p. 113- 
115). 

(3) Ros de caelo, sicut pluvia, descendere credebant antiqui. 


cari_possit « benedictiones caeli desuper (i.e. oceani superioris) 
benedictiones abyssi (tehóm) jacentis deorsum» (i. e. infra terra 
(Gen. 4923) (en 


rem Bob 265 3817), jacet «terra» da Sam. 28° Jon. 
_mortuorum. Locus hic subterraneus, in quem conveniunt omnes de- 
__functi sìne exceptione (Job 30°), plerumque Sheol (2), quandoque Ab 
_don vocatur-atque habetur ut carcer tenebrosus (Job 1020?! 3817 Ps, 88 
“et pulvere plenus (Is. 26'° 29‘ Job 179, atque januis (Job 38 
Js. 381%) et pessulis (Jon. 2°) occlusus, equo nemo egreditur (Job hé 
Etsi in multis descriptio Sheol in Veteri Testamento similis est tr 
_ditionibus aliarum gentium antiquarum, imprimis Babyloniorum (3, 
__remanet tamen differentia essentialis: dum enim apud Babylonio: 
_mortuorum sedes regoum est peculiarium deorum, nempe Nergal 
Ereskigal, apud Hebraeos solius Dei, Yahweh, imperio non mi 
_ quam terra viventium, subjacet (Am. 9° Ps. 1398 Job 26°) (4). 


P. VAN IMSCHOOT. _ 


(v) Cfr. J, Perersen, Israel, Oxford, 1926, p. 472 s. 
(2) Vulgata solet scribere «infernus»; quod verbum in Veteri Testamento minime 
locum quo reprobi puniuntur, significat. RED 
_ (3) cfr. P. Drorve, Le séjour des morts Ae les Babyloniens et les Hébreu 
_ Revue Bibligue, 1907, p. 60 ss. 

__(4) In Ps. 886 tamen dicitur Yahweh non memorari mortuorum, qui «e manu ejus 
abscissi sunt», i, e. ejus protectione privati (cfr. Ps. 881213) ; vicissim habitatores Sheol, 
seu cterrae oblivionis» (Ps. 8813), non laudant Yahweh (Ps 8812 66 11517 7s. 3818.19). 
Doctrina Veteris Testamenti de sorte hominis post mortem erat adhuc incerta et 
“complete. In aidsais tantum libris exprimitur idea retributionis he in, altera 
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DE KERK, LICHAAM VAN CHRISTUS, VOLGENS S. PAULUS 
(Vervolg) (1) 


TWEEDE HOOFDSTUK 


SYSTEMATISCHE STUDIE EN SYNTHETISCH EXPOSÉ VAN 
S. PAULUS’ LEER OVER DE KBRK, LICHAAM VAN CHRISTUS 


D. 
‚a 


y 


De passages die wij uit S. Paulus’ geschriften overgeschreven en in 


hun tekstverband geplaatst hebben, doen menige vraag voor den geest 
oprijzen. Het eerste en het gewichtigste probleem betreft ongetwijfeld 


de beteekenis die de Apostel hecht aan gezegden als: « De Kerk is 


het lichaam van Christus», « Christus is het hoofd van het lichaam 


„datde Kerk is». Deze en dergelijke affirmaties, die herhaaldelijk in zijn 


brieven weerkomen, zijn klaarblijkelijk beeldspraak, maar het is niet 


„minder duidelijk dat die beelden een diepzinnige leer inhouden. 


Vooreerst zullen wij alle trekken van het beeld of van de beelden - 


die door S. Paulus worden aangewend zorgvuldig aanstippen. Daarna 


zullen wij trachten de leer te bepalen die er door wordt uitgedrukt. 
En tevens zullen wij nagaan of werkelijk, zooals sommige auteurs het 
meenen, de benaming «lichaam van Christus» niet in louter meta- 


phorischen of overdrachtelijken zin op de christenen of op de Kerk 


wordt toegepast, maar een mystieke vereenzelviging van de christenen … 


of van de Kerk met het concreet, eucharistisch of hemelsch, lichaam 
van den persoonlijken Christus insluit. 

Rondom deze fundamenteele bestanddeelen van S. Paulus’ opvatting 
over de Kerk, lichaam van Christus, kan men, zonder veel moeite, de 
ondergeschikte leerpunten aanbrengen, waarvan sommige ook proble- 


men stellen. 
Bij de studie dezer kwesties dient het verschil tusschen de groote 


brieven (Cor. en Rom.) eenerzijds, en de gevangenschapsbrieven (Col. en 


Eph.) anderzijds, zorgvuldig aangestipt en afgewogen. In deze afwij- 
kingen immers hebben sommige auteurs een ware tegenstelling gezien 


en derhalve een nieuw bewijs der onechtheid van Col. en Eph. 


(1) Cf. Coll, Gand., 1940-1944, t. XVII, bl. 98-111, 
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ARTIKEL Î 
De beeldspraak van S. Paulus 


Het volstaat de teksten naast elkander te plaatsen om dadelijk in 
te zien dat de beeldspraak van S., Paulus een ietwat vlottend karakter 
vertoont. „Weliswaar zijn alle trekken der beelden aan dezelfde sfeer 
ontleend (lichaam, hoofd…), maar ze kunnen niet zóó worden 
gerangschikt dat zij slechts één klaar en duidelijk beeld uitmaken. 

Als men voorloopig van de speciale schakeeringen afziet, kan men 
twee fundamenteele beelden onderscheiden: het beeld van de Kerk, 
lichaam van Christus, en het beeld van Christus, hoofd van het 
lichaam dat de Kerk is. Deze laatste voorstelling is eigen aan de 
gevangenschapsbrieven, maar de eerste komt ook in deze oorkonden 
voor, nu eens min of meer onafhankelijk van de tweede, dan eens 
eenvoudig weg naast haar geplaatst of in zekere mate met haar 
verbonden. Elk dezer beelden zullen wij achtereenvolgens beschouwen. 


S 1. De Kerk, lichaam van Christus 


1. — De bestanddeelen die in de groote brieven bevat zijn, kunnen 
op de volgende wijze worden gerangschikt. s 

De christenen zijn allen tot één lichaam gedoopt (L Cor, 125); zij 
zijn één lichaam (Z Cor. 10); zij zijn één lichaam in Christus 
(Rom. 125), lichaam van Christus (Z Cor. 1827) ; zij zijn zijn ledematen 
(1 Cor. 12°7). Hun lichamen zijn de ledematen van Christus (Z Cor. 655). 
Onderling zijn de christenen ledematen van elkander (Rom. 125). 

Al deze elementen hangen tamelijk wel samen. Weliswaar worden 
in JZ Cor, 65 de lichamen der christenen ledematen van Christus 
genoemd, terwijl in Z Gor, 12° deze benaming veeleer aan gansch 


hun persoon wordt gegeven, doch die eigenaardigheid is licht te ver- 


klaren door de redeneering van S. Paulus die tot doel heeft de 
boosaardigheid van de ontucht te bewijzen (1). Het valt eveneens niet 
te ontkennen dat het lichaam dat door de christenen wordt gevormd, 
nu eens als een «lichaam in Christus» (Rom. 125), dan weer als 
_ (lichaam van Christus» (Z Cor, 12°) wordt voorgesteld. Maar ook 


(1) Cf. A. Wikennauser, Die Kirche..., bl. 104. 
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ï 
Den 
dit verschil is gemakkelijk te begrijpen als men rekening houdt met 
het geestelijk of pneumatisch karakter van Christus, zooals wij verder 
zullen zien, 

Er blijft ons slechts één passage te beschouwen, namelijk Z Cor. 122: 
«Gelijk het lichaam één is en vele ledematen heeft, maar al de 
ledematen van het lichaam, ofschoon zij talrijk zijn, één lichaam 
vormen, zoo ook Christus (oörwsxat ô Xotoros) ». Deze elliptische zin- 
snede bevat een vergelijking waarvan alleen het eerste lid is uitge- 
werkt. Naar onze meening kan men den zin van het tweede lid 
gemakkelijk gissen, als men het tekstverband (Z Cor. 12°: « Gij 
zijt [het] lichaam van Christus en elk voor uw deel ledematen ») en 
het parallel gezegde in Rom. 12° (« zoo zijn wij ook, ofschoon velen, 
één lichaam in Christus en ieder afzonderlijk ledematen van elkander») 
voor oogen houdt. Deze zin zou men als volgt kunnen weergeven: 
zoo brengt Christus de christenen tot eenheid, want deze zijn lede- 
_ maten van één en hetzelfde lichaam, het lichaam van Christus (1). 
_ Ook deze passus sluit dus wel aan bij de andere teksten uit de groote 


brieven. 


II. — Zooals wij het reeds aanstipten, keert hetzelfde beeld in de ge- 
vangenschapsbrieven weer. 

De christenen zijn geroepen in één lichaam (Col. 35); ze zijn 
ledematen van elkander (Eph. 4°). Christus heeft de Joden en de 
heidenen verzoend in één lichaam (Eph. 2'°) en deze laatsten zijn 
v medelichaam » geworden (Eph. 3°: o5sowpa). De Kerk is het lichaam 


(1) Sommige oude en moderne auteurs zijn van meening dat, in deze passage (1 Cor. 
1212), het woord «Christus» onmiddellijk op de Kerk wordt toegepast en derhalve 
«een moreelen en mystieken Christus» beteekent. Om hun stelling te staven halen ze 
menigen tekst aan, bijv. Z Cor. 113, Gal. 419, Col. 89-11, Eph. 412-13, Act, 94, 297, 
2614. Zie bijv. E. B. Arwo, op. cif., p. 328; E. Merscu, Le corps mystique du Christ, 
t. I., bl. 185-190 en 148-149 ; A. Wikennauser, Die Kirche..., bl. 91-92. 

Deze uitleg schijnt ons niet gegrond. CÉ£. L, Crerraux, op. cit, bl, 217-218. 

Naar onze meening heeft de encycliek Mystici corporis Christi (Acta Apostolicae 
Sedis, 1943, t. XXXV, bl. 218), welke de collectieve en mystische beteekenis van 
het woord «Christus» aanneemt, deze vraag niet willen beslechten. Zooals L. Crr- 
EAUX (loc. cit.) het terecht doet opmerken, betreft de vraag uitsluitend de terminologie, 
niet de leer van S. Paulus. Wij trekken de christologische mystiek van den Apostel 
geenszins in twijfel; wij denken slechts dat het woord «Christus» enkel den persoon- 


lijken Christus beduidt, 


van Christus (Col. 1). De christenen zijn de ledematen van 
‚lichaam van Christus (Eph. 5%). Eindelijk vertoont Eph. 4-6 e@ 
treffende gelijkenis met JZ Cor. 12427, De christenen moeten er o 


bezorgd zijn de eenheid van den geest te bewaren. Er is maar één lichaa 
en maar één geest, en Christus heeft de, verscheidenheid der charismat 
in zijn Kerk aangebracht voor den opbouw van zijn lichaam. Doch di 
_ passage uit Eph. 4-6 en sommige andere teksten bevatten teve 
het andere beeld, het beeld van Christus, hoofd van het lichaam, Ze 
zullen dus verder in aanmerking worden genomen. 


S 2. Christus, hoofd van het lichaam 


Dat Christus het hoofd is van het lichaam dat de Kerk uitmaakt, 
wordt door verschillende passages bevestigd. Col. 18 en Eph. 1- 
_ bevatten gansch expliciete verklaringen, en Eph. 52 is nauwelijks min- 
_der duidelijk, als men rekening houdt met het parallelisme van de twee 
uitdrukkingen : «Christus is het hoofd van de Kerk, de verlosser van 
het lichaam», en met het tekstverband waarin de zinsnede voorkomt. 

Soms is het beeld meer uitgewerkt. In Col. 2'° wordt Christus 
voorgesteld als «het hoofd waaruit het geheele lichaam door de gewrichten 
en geledingen gevoed en samengehouden wordt, en zoo groeit met godde- 
lijken wasdom», en in Eph. 41-16 is er spraak over «het hoofd, 
Christus, waaruit geheel het lichaam groeit, samengevoegd en samen- 
gehouden door de gewrichten, die elk voor zich dienst doen naar de 
kracht die aan elk deel beantwoordt; zoo voltrekt zich Sp groei van 
het lichaam tot eigen opbouw in liefde». 

Deze laatste twee passages toonen duidelijk aan dat het woord 
a wepoahh NOg in den concreten en primitieven zin van het woord is ; 
__genomen, en derhalve het hoofd als lichaamsdeel beteekent. Uit deze 
beteekenis zou men wellicht geneigd zijn te besluiten dat, in de hier- 
_ boven aangegeven passages, het lichaam dat door de Kerk wordt ge- 
vormd, als de romp en de ledematen met uitsluiting van het hoofd, 
_dient opgevat. Hoewel, mits een bepaling, het Grieksche woord zò cöpa 
“een deel van het lichaam kan uitdrukken, moet men zich toch afvragen, 
of dit wel aan de gedachte van S. Paulus beantwoordt. Wij meenen 
veeleer dat de Apostel de twee beelden, waarvan het eene ten gevolge 
van het langdurig gebruik als geiĳkt. was, eenvoudig heeft samenge- 


‘koppeld, en ‘dat hij het gemis aan samenhang bij de ontwikkeling van 
het beeld niet heeft ingezien ofwel heeft verwaarloosd, omdat zijn geest 


te sterk opging in de werkelijkheid welke de beelden moesten vertolken. 
Deze werkelijkheid, den diepen zin der beeldspraak, moeten wij nu trachten 
te vatten. 


ARTIKEL 2 


De zin van S. Paulus’ beeldspraak 


Het bestaan van een leerstelligen inhoud van S. Paulus’ beeldspraak 
dient niet bewezen: de eenvoudige lezing der brieven toont het vol- 
doende aan. Het is immers onaannemelijk dat het slechts holle 
‘beelden waren die den geest van S. Paulus bezighielden, die door 
hem werden voorgesteld als het voorwerp van het mysterie dat hem 
„werd geopenbaard (Eph. 3°),en die door hem aan den grondslag van 
menige redeneering werden gelegd. De bewijsvoering heeft slechts waarde 
indien het beeld de uitdrukking is eener werkelijkheid. Aldus, bijv., 
bewijst de Apostel, in Z Cor. 61-18, de boosaardigheid der ontucht door 
de bevestiging dat ze een lidmaat van Christus prostitueert, vermits de 
lichamen der christenen ledematen zijn van Christus. Opdat het argu- 
ment steek houde is natuurlijk vereischt dat ons lichaam werkelijk 
innig vereenigd zij met Christus. 

Doch die diepe beteekenis waarvan het bestaan klaarblijkend is, is 
niet zoo gemakkelijk te bepalen, ten minste als men niet bij een al 
te onvolledige en oppervlakkige verklaring wil blijven, 


S 1. De Kerk, lichaam van Christus 


IL. — Wij zullen eerst nagaan waarom de christenen of de Kerk 
door S, Paulus aan een lichaam vergeleken of een lichaam genoemd 
worden. 

A. — De vergelijking van een maatschappij meteen lichaam kwam 
dikwijls voor gedurende het hellenistisch tijdperk, zooals wij het zullen 
aanstippen in het volgend hoofdstuk. Een lichaam treft ons door het 
noodzakelijk samengaan van twee aspecten : de menigvuldigheid en de 
verscheidenheid der organen of der ledematen van den eenen kant, 


hun ‘solidariteit en de eenheid van het geheel van den anderen kant. 


Ee Tee 


Deze twee aspecten moeten samen terug te vinden zijn in een wel- 


geordende samenleving. Welnu S. Paulus ontwaarde dit alles bij de 
christenen of in de universeele Kerk. 


Inderdaad, inde Kerk stelde hij menigvuldigheid en verscheiden- 
heid vast. De christenen behooren tot. verschillende nationaliteiten: er 


zijn Joden en heidenen (/ Cor. 12°; Eph. 22, 39) ; ze verschillen naar 
hun maatschappelijken stand: er zijn slaven en vrije lieden (Z Cor. 12813) ; 
eindelijk en vooral, ze bezitten verschillende charismata (Z Cor. 12; 


Rom. 1268; Eph. 411), en die verscheidenheid van de charismata is on- Ö 


ontbeerlijk voor de Kerk. 

Maar, naar S. Paulus’ opvatting sluit die verscheidenheid de eenheid 
niet uit. In het onmiddellijk tekstverband van zijn verklaringen over 
de Kerk, lichaam van Christus, duidt de Apostel verschillende een- 
heidsfactoren aan. De voornaamste ervan zullen wij hier aanstippen. 

De charismata hebben, spijt hun verscheidenheid, denzelfden oor- 
sprong. «Er is wel verscheidenheid van genadegaven, maar toch is het 
dezelfde Geest; en er is verscheidenheid van bedieningen, maar toch 
is het dezelfde Heer; en er is verscheidenheid van werkingen, maar 
toch is het dezelfde God die alles in allen uitwerkt. Aan ieder nu wordt 
de uiting van den geest geschonken tot het [gemeenzaam] nut» (Z Cor. 
12+7; zie insgelijks Eph. 47-\). «Hetzij Joden of Grieken, hetzij slaven 
of vrijen», allen werden «gedoopt in éénen geest tot één lichaam» en 


werden «met éénen geest gedrenkt» (Z Cor. 12%). De Joden en î 


de heidenen werden «beiden in één lichaam met God verzoend door _ 


het kruis» van Christus (Eph. 216); ze «hebben beiden in éénen geest 
toegang tot den Vader» (Eph. 21); ze zijn medeërfgenamen, lichaamsge- 
nooten, en worden deelachtig aan dezelfde belofte in Christus Jesus 
(Eph. 3°). Indien de geloovigen, hoewel talrijk, slechts één lichaam 
vormen, dan is het ook nog omdat allen «deel hebben aan het ééne brood.» 
der eucharistie (Z Cor. 101%). Eindelijk moeten de christenen zich in- 
spannen om «de eenheid van den geest» te bewaren, door den band 
van den vrede. Want de banden der eenheid ontbreken niet: «Eén 
lichaam en één geest», «dezelfde hoop» op grond van hun roeping, 
«één Heer, één geloof, één doopsel; één God en Vader van allen die 
boven allen en in allen is» (Eph. 496). Î 

Die verscheidenheid en die eenheid die S, Paulus in de Kerk op- 


EO 


merkte laten ons toe te begrijpen hoe de Apostel er toe kwam de toen 
gebruikelijke vergelijking en metaphoor aan te wenden. 

B. — Onder de eenheidsfactoren die door S. Paulus worden aange- 
geven, zijn er enkele waarvan de aandachtige beschouwing de gedachte 
van den Apostel beter doet vatten. Het zijn: de geest, het doopsel en 
de eucharistie. 

1. — De geest (cò mveöpx), dit essentieel bestanddeel der theologie van 
S. Paulus (1), speelt een tundamenteele rol tegenover het lichaam dat 
de Kerk is: zoo komt het dat de geest zoo vaak vermeld wordt in 
de hooger aangehaalde teksten. Deze rol is een dubbele: de geest is 
de goddelijke kracht die de christenen tot één lichaam vereenigt; hij 
is tevens de goddelijke kracht die dit lichaam bezielt. 

Dat de geest de christenen tot één lichaam vereenigt, wordt door 
S. Paulus expliciet bevestigd in Z Cor. 12°: «In éénen geest zijn wij 
allen tot één lichaam gedoopt, hetzij Joden of Grieken, hetzij slaven 
of vrijen, en allen zijn wij met éénen geest gedrenkt». In het licht 
van dezen tekst, begrijpt men gemakkelijk de andere passages: aldus 
den oproep aan de geloovigen tot het bewaren van «de eenheid van 
den geest door den band van den vrede», oproep die steunt op de be- 
vestiging : «Eén lichaam en één geest» (Eph. 4#); alsdus nog den passus 
in Eph. 26-18, volgens welken de Joden en de heidenen «beiden 
in één lichaam met God verzoend… toegang hebben tot den Vader in 
éénen geest». 

Deze verbindingsrol van den geest die zoo duidelijk in deze teksten 
wordt geaffirmeerd, is volledig begrijpelijk. Want volgens S. Paulus 
bezit elke christen den geest als principe van heiligmaking en van 
goddelijk leven (2). « Wie den geest van Christus niet heeft, is niet 
van Christus» (Rom. 89) (3). Welnu het is klaar dat er maar één 

(1) Over S. Paulus’ opvatting nopens den geest, cf.‚ o. a., de monografie van H. 
Bertrams, Das Wesen des Geistes nach der Anschauung des Apostels Paulus (Neu- 
testamentliche Abhandlungen,t. IV, fasc. 4), Münster i. W., 1918, en de bondige 
uiteenzetting van P. vaN Imscnoor, Geest, heilige, in het Bijbelsch woordenboek, kol. 
Ze rol van den geest met betrekking tot de Kerk, lichaam van Christus, in de 
theologie van S. Paulus, cf.‚ o.a, A. Wikennauser, Die Kirche... bl. 114-121 ; Tr. 
Scumipr, op. cit, bl. 134-139. 

(2) Zie de uiteenzetting van dit leerpunt, met talrijke verwijzingen, bij P. van 


Imscroor, art. cit, kol. 481-482. 
(3) Men leze gansch het hoofdstuk 8 van Rom.; cf. nog Gal. 522, 68, 
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geest is. Deze schept dus een geheimzinnigen bad tusschen. alle 


DREI: 


van verscheidene charismata:gEr is wel verscheidenheid van ea 
gaven, maar toch is het dezelfde Geest. Aan eenieder wordt de uiting 
van den geest geschonken tot [hetgemeenzaam] nut. Want den eene 
wordt het woord der wijsheid gegeven door den geest; een ander des 
leer der kennis naar denzelfden geest; een ander het geloof in den-_ 
zelfden geest; een ander de gave der genezing in den éénen geest ; een — 
ander de uitwerking der wonderen ;een ander de profetie; een ander 
de onderscheiding der geesten; een ander soorten van talen en cer 
ander de vertolking der talen. Maar dit alles bewerkt één en dezelfde 
geest, die elk in het bijzonder toedeelt gelijk hij wil. Want gelijk het k 


lichaam één is en vele ledematen heeft, en van den anderen kant al 
de ledematen van het lichaam, ofschoon zij talrijk zijn, één lichaam 
vormen, zoo ook Christus... Welnu gij zijt lichaam van Christus en d 
elk voor uw deel ledematen. En sommigen dus heeft God in de Kerk E 
aangesteld, ten eerste tot Apostelen, ten tweede tot profeten, ten derde 
tot leeraars; verder [komen] de wonderen, de gaven van genezing, 
hulpbetoon, bestuur en de soorten van talen». (J Cor. 124,7-12,27,28). 
Daar de geest dus tevens een factor van eenheid en een factor van 
verscheidenheid is, is het natuurlijk dat hij door S. Paulus wordt — 
opgevat als het constitutief principe van hetlichaam dat de Kerk is: 
de éénheid en de verscheidenheid die noodzakelijk in de Kerk _ 
aanwezig zijn, gaven immers aanleiding tot het toepassen van het beeld 
clichaam» op de Kerk. & 
Zooals we reeds zegden, vervult de geest een tweede rol: ij isa 
namelijk het levensbeginsel van hetlichaam dat hij door de vereeniging — 
der christenen heeft gevormd. De passus dien wij daareven hebben á 
aangehaald (J Cor. 12412) toont het duidelijk aan. Weliswaar handelt 4 
de tekst slechts over charismata in de enge beteekenis van het woord, — 
doch naar S. Paulus is de geest ook principe van godsdienstig en À 
zedelijk leven. « De vrucht van den geest is liefde, blijdschap, vrede, 
_lankmoedigheid, vriendelijkheid, goedheid, trouw, zachtmoedigheid, matig- — 
heid» (Gal, 5°*-%). Alle uitingen van het christelijk leven in de Kerk zijn — 


dus het werk van den geest. 


Hoe stelt S. Paulus zich den geest voor? als een onpersoonlijke 
goddelijke kracht, ofwel als een persoon? In de geschriften van den 
Apostel beteekent de geest (1) dikwijls de onpersoonlijke goddelijke 
kracht die later in de theologie de genade werd genoemd; op andere 
plaätsen, vooral in de trinitarische formules, blijkt het persoonlijk 
karakter van den Geest onbetwistbaar; in sommige teksten eindelijk 
gaat het er misschien enkel om een literaire verpersoonlijking van een 
onpersoonlijke kracht. Vaak gaat S. Paulus gemakkelijk van de eene 
tot de andere beteekenis over. 

De studie van de teksten over de Kerk, lichaam van Christus, leidt 
tot dezelfde vaststellingen. In / Cor. 18? schijnt de geest een onper- 
soonlijke kracht te zijn: « Wij zijn allen gedoopt in éénen geest 
tot één lichaam. en wij zijn allen gedrenkt met éénen geest», 
In het begin van de passage (L Cor. 12°) daarentegen, blijkt de Geest 
gen persoon te zijn, juist zooals de Heer en God die vermeld worden in 
het tekstverband waarvan bet parallelisme opvallend is: « Er is wel 
verscheidenheid van de genadegaven, maar toch is het dezelfde Geest; 
sn er is verscheidenheid van bedieningen, maar toch is het dezelfde 
Heer, en er is verscheidenheid van werkingen, maar toch is het 
lezelfde God die alles in allen uitwerkt». In de verzen die tusschen beide 
gezegden liggen (J Cor. 1271) is de zin reeds moeilijker uit te maken. 
Vers 11 : « Dit alles bewerkt één en dezelfde geest, die elk in het 
ijzonder toedeelt gelijk hij wil» is geen afdoende bewijs ten gunste 
van de persoonlijke beteekenis, want er bestaan voorbeelden van 
lergelijke verpersoonlijkingen (2). Insgelijks kan men twijfelen aan- 
zaande Eph. 49, ofschoon ook de Heer en God de Vader hier worden 
vermeld. 

2. — De rol van den geest tegenover het lichaam dat de Kerk is, verklaart 
seeds ten deele de rol van het doopsel en van de eucharistie tegenover 
jetzelfde lichaam. 

Het doopsel (3) is een geestelijk bad, een bad dat den geest verleent. 


(1) Cf. H. Berrrams, op. cit., bl. 144-166; P. van Imscuoor, art. cit, kol. 482-484. 

(2) Cf. H. Bertrams, op. cit, bl. 151-155. 

(3) Cf. A. LeMonnyer, Notre baptême d'après saint Paul, Paris, (1935), bl. 31-43; 
, Correns, Baptéme, in Dictionnaire de la Bible. Supplément, t. 1, kol. 897-900. 


Men begrijpt derhalve het gezegde van J Cor. 12°: « Allen zijn wij il 
gedoopt in éénen geest tot één lichaam», en de verklaring die in 3 
Eph. 435 volgt op de aansporing tot het « bewaren van de eenheid van Ë 
den geest», namelijk: « Eén lichaam en één geest… Eén Heer, één 
geloof, één doopsel». d 

De eucharistie is een geestelijk voedsel en een geestelijke drank, — 
vermits het manna en het water uit de steenrots in de woestijn, in 
de voorafbeeldingen van de eucharistie in de oogen van S. Paulus il 
een geestelijke spijs en een geestelijke drank zijn (I Cor. 1094) (1). 
Geen wonder dus dat in J Cor. 10" geschreven staat: « Omdat er 
slechts één brood is», namelijk het eucharistisch brood, «zijn wij, 


DECAAN ONE 


hoe velen ook, één lichaam, want allen hebben wij deel aan het ééne — 


brood»,en in Z Cor. 127: vallen zijn wij met éénen geest gedrenkt». 


laatste gezegde de eucharistie bedoelt (2). 


an 
Op deze eenheidsfactoren zullen we nog terugkomen, want ze helpen É 


ons ook tot bet oplossen van de vraag die we nu dienen te bespreken. 


II. — Waarom wordt het lichaam dat de Kerk is, in nauw verband á 
met Christus gebracht ? en vooral, waarom wordt dit lichaam het lichaam E 
van Christus genoemd? 

Weliswaar is de betrekking met Christus niet altijd uitdrukkelijk — 
aangeduid (zie bijv. Col. 35; Eph. 44 2), maar, als men het tekstver- 
band voor oogen heeft, blijkt het dat ze immer in den geest van 


d 
…S. Paulus aanwezig is. Soms staat de verhouding tot Christus op het 
achterplan, meestal echter is ze in het volle daglicht geplaatst. Het — 


verschil hangt enkel af van de gedachten die S. Paulus wil uien 


zetten. Niets veroorlooft ons in dit opzicht te spreken van een ware _ 
tegenstelling tusschen de teksten. 


Wanneer de verhouding expliciet is aangeduid, komen vooral twee 


wi 
Anaerenchtie Jak er 


formules voor, waarvan de eerste, «lichaam in Christus» (cpa êv Xpuor), 


ke nd 


slechts eenmaal voorkomt (Rom. 185),en de andere, «lichaam van Christus» 
(söpa Xptotoù), betrekkelijk vaak gebruikt wordt (1 Cor ; 12°? ; Gol. 124; 


Baden daal re re es 


(1) Cf, supra, Coll. Gand., 1940-1944, t. XXVII, bl. 105; W. Goossens, Les ori- 
gines de l'eucharistie, sacrement et sacrifice, Gembloux-Paris, 1981, bl. 200-202. 
(2) CÉ. supra, Coll. Gand., 1940-1944, t. XXVII, bl. 105. 
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Eph. 1?%, 4, 52%). Met de tweede kan men ‘de uitdrukking in 
I Gor. 65 in verband brengen : «uw lichamen zijn de ledematen van 
Christus» ; wat aangaat de expressie uit Col. 18: « Christus is het hoofd 
van het lichaam, van de Kerk», deze zal in de volgende paragraaf 
verklaard worden. 

„Welk is nu, volgens S, Paulus, het verband tusschen de Kerk en 
Christus? Welke is de verhouding die hij wil uitdrukken door de be- 
naming «lichaam van Christus» ? 

In het licht van S. Paulus’ theologie, en inzonderheid van ver- 
schillende bestanddeelen die in de teksten over ons onderwerp aange- 
geven of gesuggereerd worden, mag men zonder aarzeling bevestigen 
dat die verhouding ingewikkeld en zeer innig is, en schijnt het niet 
onmogelijk dit verband eenigermate nauwer te bepalen. 

__ 1. — Vooreerst heeft dit lichaam zijn ontstaan te danken aan het 
verlossingswerk van Christus. Volgens Eph. 2° zijn de Joden en de 
heidenen « beiden in één lichaam met God verzoend» door Christus, 
(bij middel van het kruis» : bevestiging die door het tekstverband 
uitstekend gecommentarieerd wordt (zie vooral Eph. 3%). Als vrucht der 
verlossing behoort het lichaam, de Kerk, aan den Verlosser en zou 
reeds om die reden «het lichaam van Christus» mogen genoemd 

worden. Doch deze beteekenis geeft den rijkdom van S. Paulus’ _ 
gedachte niet volledig weer. 

2. — Wij hebben hooger de rol der charismata bij de vorming 
van het lichaam aangestipt. Welnu aan den oorsprong dezer genadegaven 
ligt niet alleen de geest, maar ook Christus. In J Cor. 12*® schrijft 
S. Paulus deze zinsneden waarvan het parallelisme treffend en sprekend 
is: «Er is wel verscheidenheid van genadegaven, maar toch is het 
dezelfde Geest; en er is verscheidenheid van bedieningen, maar toch is 
het dezelfde Heer;en eris verscheidenheid van werkingen, maar toch 
is het dezelfde God die alles in allen uitwerkt». En in Eph. 4-2 is 
hij niet minder beslist van toon: het is Christus die « sommigen tot 
Apostelen heeft aangesteld, anderen tot proteten, anderen tot evangelisten, 
anderen tot herders en leeraars.… om op te bouwen het lichaam 
van Christus». 

3. — Deze teksten toonen aan dat er een innig verband bestaat 
tusschen den geest en Christus. Ook andere passages die over 


AOR 


ons onderwerp handelen — zooals J Cor. 61517, 1243 en Eph. oke: 
_ bewijzen hetzelfde (1). De affirmatie van J Cor. 12° nopens het lichaam 
van Christus bevindt zich te midden van gezegden over den geest. 
S. Paulus beweert dat alle charismata voortkomen uit denzelfden geest. d 
(12412), en om dit te bewijzen, — men lette op het partikel yáp — doet | 
hij beroep op de eenheid van het lichaam van Christus (1212). 
In Z Cor. 6151 schrijft hij dat de lichamen der christenen de: 
ledematen van -Christus » zijn, omdat « wie den Heer Banen me 
hem) één geest is». Eindelijk, volgens Eph. 2!6-18, 


Joden en de heidenen «vin één lichaam met God verzoend» en verle 
hij beiden «toegang tot den Vader in éénen geest ». E ES 
Het innig verband tusschen Christus en den geest blijkt nog uit 
vele andere passages die weliswaar niet handelen over ons ‘onderwerp, 
maar toch in aanmerking dienen genomen als ‘ter op aankomt den 
aard van dit verband volgens de opvatting van S. Paulus te bepalen. 
Men heeft herhaaldelijk gewezen op het vrij aanzienlijk paralle 


lisme tusschen de gezegden van S. Paulus over den geest en deze 


over Christus, inzonderheid tusschen de formule «in Christus» of «in 


den Heer» en de uitdrukking «in den geest» (2). Niettegenstaande _ 
dit eng parallelisme, is er nochtans geen eenvoudige assimilatie of 


identificatie tusschen beiden, zooals sommige: auteurs het hebben aan 
genomen. Want, zooals A. Wikenhauser (3) het terecht doet opmerken, 
bevestigt S. Paulus nopens den geest niet alles wat hij over Christus 
zegt, en bovendien is de verheerlijkte Christus een persoonlijk, 
concreet wezen, dat substantieel identisch is met Christus die op aarde 


eaf 


geleefd heeft en gestorven is op het kruis. Tusschen Christus en den 
geest is er slechts een identificatie van dynamischen aard. Door zijn 
verrijzenis is Christus een «levendmakende geest» (ZJ Cor. 15%) ge- 
worden, is hij «de geest» (IJ Cor. 817), d. w.z., is hij gansch door- 
drongen van de goddelijke kracht van den geest, bezit hij er de 


B ae 


(1) Cf. A. Wikennauser, Die Kirche... bl. 119-121; Tr. Scmmmmrt, op. cit, bl. 144- 
_ 147 en, over de verhouding tusschen Christus en den geest in de theologie van S. 
_ Paulus in ’t algemeen, A. WikenHauser, Die Christusmystik des hl. Paulus (Biblische 
Zeitfragen, 12° reeks, (8°-10° afl.), Münster in W., 1928, bl. 46-52. ; 
(2) C£. A. Wikennauser, Die Christusmystik.…, bi. 46-47. 

(3) Die Christusmystik, bl. 47-49. 
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volheid van en deelt ze aan de geloovigen mede (1). Vermits de 
goddelijke kracht van den geest, die de grondslag is van de nauwe 
vereeniging tusschen de leden van de Kerk, door Christus wordt 
verleend, is het begrijpelijk dat het lichaam dat door de christenen 
wordt gevormd, in innig verband gebracht wordt met Christus. Voor ons 
onderwerp is het niet van belang ontbloot hier aan te stippen, dat 
dit lichaam nooit «lichaam van den geest», maar slechts «lichaam 
van Christus» wordt genoemd. 

4. — Het past hier te herinneren aan de rol van het doopsel en van 
de eucharistie bij de vereeniging van de christenen tot dit ééne lichaam 
(IF Cor. 10°7, 12°; Eph, 4-5). Indien het doopsel en de eucharistie de 
geloovigen onder elkander verbinden, dan is het wel omdat ze de 
geloovigen zoo innig met Christus verbinden. Volgens de theologie 
van S, Paulus «bekleedt de geloovige zich met Christus» (Gal. 327), 
sterft en verrijst hij mystisch met Christus (Rom. 6%-1!; Col. 2?) door 
het doopsel (2). Het brood en de wijn van de eucharistie zijn een 
middel tot « gemeenschap met het lichaam en het bloed van Christus» 
JT Gor. 10°°), want ze zijn het lichaam en het bloed van Christus 
Z Cor. 112427) (3). Geen wonder dus dat het «lichaam » dat de Kerk 
is, het lichaam van Christus genoemd wordt. 

5. — Ten slotte is het verband tusschen de Kerk, lichaam, en Christus 
sen relatie van mystieken aard. De formules «lichaam in Christus» 
en (lichaam van Christus» zijn gevuld met de leer van S. Paulus over 
de mystieke vereeniging van den geloovige met Christus (4). Ze be- 
antwoorden aan de uitdrukkingen die zoo vaak in de geschriften van 
len Apostel voorkomen en onder de meest kenschetsende expressies van 
ijn christologische mystiek moeten gerekend worden: «in Christus » 


(1) Cf. A. Wikenmauser, Die Christusmystik.…., bl. 49-52, 

(2) Cf. A. Wikennauser, Die Christusmystik.…, bl. 64-70. 

(3) Cf. W. Goossens, op. cit, bl, 187-190, 202-211. 

(4) We bedoelen hier het woord «mystiek», niet in de zeer enge beteekenis welke 
le katholieke of protestansche theologen of geschiedschrijvers van de godsdiensten en 
jan het dogma er aan hechten, maar in den breederen zin, gesteund op de geschiedenis der 
zodsdiensten, en door A. Wikennauser (Die Christusmystik..…, bl. 6; cf. bl. 55-63) 
angegeven, namelijk om elken vorm van godsvrucht aan te duiden die de rechtstreek- 
che vereeniging of het contact van de ziel met de godheid nastreeft of bereikt. 


of «vin den Heer zijn», en «Christus in ons» (1). 


wending ervan te zijn op het organisme der Kerk, en derhalve hur 


verklaring erin te vinden. 
…_… De formule «in Christus» heeft in de meeste gevallen een mystiek 


beteekenis. Om den zin ervan te vatten, is het belangrijk voor oogen 


te hebben dat ze immer slaat op den verheerlijkten Christus, van 
wien gansch het wezen, het lichaam inbegrepen, doordrongen is van 


„de goddelijke kracht van den geest en derhalve geestelijk of « pneu 


matisch » en de uitdeeler van het « pneuma » is geworden. Verder dient 
gewezen op-de analogie tusschen de formule «in Christus» en de formt 


vin den geest»: in vele passages zijn de gezegden over Christus € 


die over den geest identisch. De uitdrukking «in Christus» beteeken: 
ES 


dus dat de christen als gedompeld en geplaatst is in de invloed 


activiteits- en levenssfeer welke gevormd wordt door den persoonlijke 


‘Christus, die door zijn verrijzenis pneumatisch is geworden (2). D 
formule «lichaam in Christus» (Rom. 125) dient dus als volgt verstaan 
het lichaam dat door de christenen gevormd wordt, bevindt zich 


den pneumatischen Christus, die de bron is van goddelijk leven, princip 
van de charismata en principe van zedelijke en godsdienstige wer 
zaamheid. 


De tweede formule «lichaam van Christus» wordt begrijpelijk in 
licht van de uitdrukking «Christus in ons» en van de B 
beteekenis van sommige Christus-genitieven. 


De inwoning van Christus in de geloovigen, door de formule « Chris 


tus in ons» uitgedrukt, is niet op te vatten alsof enkel een onpersoon: 
lijke kracht in den christen werkzaam is; ze dient verstaan te word 


in den letterlijken zin als de tegenwoordigheid en de werking van d 
persoon van den pneumatischen Christus in den mensch. Analo 


…— (1) Deze formules «in Christus zijn» en «Christus in ons» worden zeer juist v 
klaard door A, Wikenmauser (Die Christusmystik…, bl. 9-16, 21-45). Wij verwij 
den lezer naar dezen commentaar. Cf. ook Tr. Scabs op. cit, bl. 78-91. — 
(2) Cf. A. Wikenmauser, Die Christusmystik.…. bl. 35: «Für Paulus heisst 
in Christus sein soviel wie im Einfluss- und Machtbereich des persönlichen Chris 
sich befinden… Wir [müssen] uns… den pneumatischen Christus als geistig - per 
_ liche Macht denken: die einen ununterbrochenen Einfluss auf alle ausübt, en 
Lebensverbindung mit ihm getreten sind». 


schijnt de uitdrukking «lichaam van Christus» te beteekenen dat de 
pneumatische Christus persoonlijk aanwezig en werkdadig is in de Kerk. 


Het is niet zonder belang hier de Christus-genitieven («van Christus» 
“of «van den Heer») te beschouwen, die zoo vaak bij S. Paulus voor- 


komen. Die genitieven, waarop de aandacht werd gevestigd door A. Deiss- 
mann (1) en -die door zijn leerling O. Schmitz (2) grondiger werden 
ingestudeerd, zijn bij voorkeur gehecht aan naamwoorden die de reli- 
gieuze grondbegrippen van den Apostel uitdrukken. In menig geval 
kunnen ze niet in de gebruikelijke soorten (genitivus objectivus, sub- 
jectivus, auctoris, possessivus) ondergebracht worden, zoodat Deissmann 
(een nieuwe benaming heeft voorgesteld, namelijk genitivus com- 
“munionis of genitivus mysticus. Werkelijk vertolken die genitieven de 
innige mystieke vereeniging van den christen met den verheerlijkten 


Christus (3). De genitief in de uitdrukking «lichaam van Christus» 


op de Kerk toegepast, veronderstelt een dusdanige relatie. Ze beteekent 
de innigste vereeniging tusschen de Kerk, het lichaam, en Christus, 
zooals het niet minder duidelijk blijkt uitde uitdrukking «ledematen 
van Christus» waardoor de geloovigen worden aangeduid. De Kerk, 
lichaam», mag genoemd worden «lichaam van Christus», omdat de 
pneumatische Christus zich in dit lichaam incorporeert, er het acti- 
; iteitsprincipe van is, en er zich zichtbaar in vertoont (4). 


III. — Ziedaar dus de diepe beteekenis van de metaphorische be- 


(1) Paulus. Eine kultur- und religionsgeschichtliche Skizze, 2° uitg., Tübingen, 
1925, bl. 126-128. 

(2) Die Christus-Gemeinschaft des Paulus im Lichte seines Genetivgebrauchs 
(Neutestamentliche Forschungen, 1° reeks, Paulusstudien), Gütersloh, 1924. 

(3) Zie d bondige en degelijke uiteenzetting van A. Wikenmauser (Die Christus- 
moyrstik…. „ 16-21). Ziehier enkele door den auteur aangegeven verwijzingen naar 
zùlke Rn II Cor. 514, Eph. 819, II Thess. 35, Phil. 230, I Cor. 1558, 1610, 
Eph. 31 (coll. 41). 7 
_ (4) Over de beteekenis der uitdrukking «lichaam van Christus», zie ook nog Tr. 
ScrMipr, op. cit. bl. 142-144. We halen hier volgende hoofdgedachten van den auteur 
aan: «Christus wohnt in die Gemeinde, das ist offenbar die Grundvorstellung…. 
Christus verkörpert sich in der Gemeinde... In dieser Gesamtpersönlichkeit der Ecclesia 
also gewinnt die geistige Person des gegenwärtigen, pneumatischen Christus ein Organ 
ihres Wirkens, ein Soma, in dem sie anschaulich, körperlich zur Anschauung kommt. 
Und so ist Christus für das Denken des Paulus auch als der Gegenwärtige eine volle 
Persönlichkeit aus Geist und Leib, wenn auch eine Persönlichkeit von überindivi- 
duelle Ausdehnung, deren Geist die Fülle des göttlichen Pneuma, deren Leib jene 
Gesamtpersönlichkeit ist, die von diesem Geiste durchdrungen ist.» 


ed 


GRE 


naming die op de Kerk wordt toegepast: «lichaam van Christus». Wij © 
hopen voldoende te hebben aangetoond dat die uitdrukking de wezen- « 
lijke bestanddeelen van de mystieke leer van S. Paulus vertolkt, name- 


lijk de mystieke vereeniging van de geloovigen met Christus en de 

mystieke eenheid — die er uit voortvloeit — van de christenen onder 

elkander. f 
Evenwel kan men zich afvragen of, naar de meening van S. Paulus, 


de uitdrukking lichaam van Christus» louter metaphorisch dient be- 


grepen te worden, zooals het klaarblijkelijk het geval is bij sommige 
andere metaphoren die door den Apostel op de christenen of op de 
Kerk worden toegepast, zooals, bijv., «tempel Gods» (Cor. 316:17; JJ Cor. 
616), zuivere maagd» (41 Cor. 11°). 

Sommige auteurs meenen dat op die vraag ontkennend dient geant- 
woord. Het past hier de stelling in acht te nemen die door 1. Cerfaux 
(1) wordt verdedigd. Volgens dezen auteur wordt de Kerk het lichaam 
van Christus genoemd omdat de Kerk mystiek vereenzelvigd wordt 
met het physisch en persoonlijk lichaam van Christus (2). « Het lichaam 
van Christus waarmede de mystieke identificatie plaats grijpt, zoo 
schrijft hij, is het werkelijk en persoonlijk lichaam dat geleefd heeft, 


dat gestorven is en verheerlijkt is geworden en waarmede, in de eu- 


charistie, het brood vereenzelvigd wordt. De christenen vereenzelvigen 
zich met dit lichaam, op een zeer werkelijke hoewel mystieke manier, 
door de eucharistie en, op een andere wijze, door het doopsel. Vereen- 
zelvigd met dit ééne lichaam zijn ze één onder elkaar, allen één» door 


hun relatie met hetzelfde lichaam van Christus» (3). «Het lichaam van _ 


Christus waarmede de christenen vereenzelvigd worden, is in de Z Cor. _ 


zijn sterfelijk lichaam (12%) of zijn eucharistisch lichaam (1017) of zijn 


vleeschelijk lichaam (61), dat overigens een bron is van geestelijk leven 


(617). In de brieven uitde gevangenschap wordt de Kerk geïdentifieerd — 


met het verheerlijkt en hemelsch lichaam» (4). «In de mystieke orde, | 


(1) Op. cit, bl. 217-228, 260-268, 282-287, 306-308. Zie nog, over J Cor. 1017, 


P. Samain, Eucharistie et corps mystique dans saint Paul, I Cor, X, 17, in de 


Revue diocésaine de' Tournai, 1946, t. I, bl. 42-46. Men leze ook de bladzijden, die 
eenigermate voorbehoud vergen, van Tr. Scruwr (op.cit., bl. 206-217). 

(2) Cf, bijv., loc. cit, bl. 217, 218, nota 1, 219, 221, 222, 264-266, 307. 

(3) Op. cit, bl. 222. 

(4) Op. cit, bl. 266. 


Oe 

is een ware identificatie met het glorierijk lichaam van Christus niet 
uitgesloten. Er zijn dus geen twee lichamen maar één enkel, en één 
vergelijking (équation) door mystieke identiteit van de Kerk met dit 
lichaam» (1). En om zijn meening nauwkeuriger en duidelijker te om- 
schrijven, voegt de auteur er aan toe : «In het geval van mystieke identiteit, 
zijn de identiteit zooals wij ze opvatten en de eenvoudige gelijkenis «comple- 
mentair». Deze beide aspecten van de mystieke werkelijkheid, die in 
de gewone redeneering onvereenigbaar zijn, zijn het niet in de mys- 
tiek en kunnen niet in botsing treden; het aspect van de identiteit 
treedt op den achtergrond in de mate dat, door de gelijkenis, de aan- 
dacht wordt gevestigd op het onderscheid tusschen de twee leden, en 
er bestaat immer een tendens om de eenvoudige gelijkenis te over- 
schrijden en de identiteit te bereiken. Het volstaat niet te zeggen dat 
de Kerk het lichaam van Christus is omwille van de gelijkenis tus- 
schen het genadeleven en het leven van Christus, maar het is over- 
dreven te beweren dat er identiteit van leven bestaat en dus identiteit 
tusschen de Kerk en het lichaam» (2). Wij zouden dus hier staan 
«voor een geval, zooals er nog andere zijn, van een mystiek uitdiepen 
van een gewone uitdrukking» (3). «De hellenistische vergelijking en 
de mystieke tint zijn aldus vereenigd in één formule» (4). De thesis 
van L. Cerfaux is gesteund op een zorgvuldige ontleding en exegese 
van de voornaamste teksten, vooral van de passages uit / Cor. Bij 
wijze van voorbeeld zullen we enkele opmerkingen van den auteur over 
sommige teksten aanstippen. 

In Rom. 123 komt het hellenistisch thema nagenoeg onvermengd 
voor: de klassieke vergelijking wordt er toegepast op de christelijke 
gemeente van Rome. In vers 5 echter schrijdt de gedachte verder. 
«Vermits het er gaat om een lichaam, dus om leven, beteekent êv X prat 
een mystieke betrekking: het leven van Christus is in ons allen die 
vin hem» zijn. En derhalve, in de verbeelding, zou èv cöpa in Christus 


overgeplaatst worden, en opgevat worden als zijn concreet en persoon- 


(1) Op. cit, bl. 264. 
(2) Op. cit, bl. 264, nota 1. 
(3) Op. cit, bl. 217. 
(4) Op. cit‚‚ bl, 222, 


het 27e vers (2). Volgens vers 13 «worden wij gedoopt in éénen geest 
“en daardoor toegewijd aan één en hetzelfde lichaam, het lichaam van 
Christus, waarmede we op mystieke wijze geïdentifieerd worden; de 
eucharistie, waarover waarschijnlijk spraak is in het tweede deel van 
het vers, vereenigt ons werkelijk en geestelijk met Christus, zooals het 
in 10!’ en reeds in 10% werd gezegd». Er dient opgemerkt dat Cerfau 
beslist de gewone verklaring van het eerste lid van het vers verwerpt, 
namelijk : eis £v söpa — om één lichaam te vormen. Hij geeft twee 
redenen aan: ten eerste, dat in de terminologie van S. Paulus de for- 
mule GarcZeobu cle immer het voorwerp aanduidt waarmede de gedoopte. 
wordt verbonden; ten tweede, dat de zin welke door die verklaring 
aan cöpa wordt gehecht (namelijk: moreel lichaam, maatschappij 
slechts veel later opduikt. Wat vers 27 aangaat: «Gij zijt lichaa 
van Christus, en elk voor uw deel ledematen », dit gezegde komt ove 
een met dit van Rom. 195. «De twee formules tv cpa èv Xoor en 
opa Xpioroö drukken dezelfde opvatting uit die in baar onbepaaldhei 
de hellenistische vergelijking versmelt met de mystieke vereenzelviging va 
de christenen met Christus». 
Eindelijk, in de redeneering van J Cor. 6%, waar de Apostel de 
eerbied voor het lichaam wil inprenten en de boosaardigheid van de 
ontucht wil aantoonen, is «het tekstverband zoo sterk realistisch, dat 
men den gedachtengang van den Apostel niet meer trouw weergeeft 
als men denkt aan een mystiek lichaam dat van het werkelijk lichaam. 


en S. Paulus stelt daar tegenover de vereeniging met het lichaam va 
Christus». f | 

Naar haar wezenlijke bestanddeelen beschouwd is de thesis van 
Gerfaux niet onwaarschijnlijk. Als men rekening houdt met het myS-_ 
tiek aspect van de christologie van S. Paulus, en vooral als men de 
opvatting van den Apostel over het doopsel en over de eucharistie in 


(1) Op. cit, bl. 216-217. 
(2) Op. cit, bl. 219-221. 


ne 


aanmerking neemt, is het niet onaanneembaar dat de metaphoor 
lichaam van Christus» bij S. Paulus een mystieke kleur heeft gekregen 
en dat derhalve de Kerk het lichaam van Christus wordt genoemd 
niet alleen omwille van de impliciete vergelijking van de christelijke 
gemeente met een organisme, maar tevens omwille van de mystieke 
vereenzelviging van de geloovigen met het werkelijk maar geestelijk: of 
pneumatisch lichaam van Christus. Het doopsel doet den christen 


mystisch sterven en verrijzen met Christus, dus met het concreet lichaam. 


van den persoonlijken Christus, en in de eucharistie ontvangt de ge-_ 


loovige het pneumatisch brood dat niets anders is dan hetzelfde con- 
creet lichaam van den persoonlijken Christus. 5 

Als de leer van Paulus aldus dient opgevat, als de metaphoor «lichaam 
van Christus», bij de toepassing op de Kerk, geen loutere metaphoor 
is, valt het nog beter te begrijpen waarom de Apostel ze boven alle 
andere metaphoren verkiest waar hij over de Kerk spreekt. Voorzeker is 
die voorkeur reeds gewettigd omdat het beeld, beter dan de andere, 
een diepe en rijke leer kan uitdrukken; maar ze is nog beter 
te verklaren als de metaphoor het peil der loutere beeldspraak over- 
treft, als de uitdrukking, op grond van een mystieke vereenzelviging, 
het concreet lichaam van den persoonlijken Christus beteekent. 

Deze versmelting van den metaphorischen zin met den. mystieken 
zin bij een mystieken schrijver als S. Paulus, schijnt ons niet onmoge- 
lijk. Het bestaan der metaphorische beteekenis blijkt duidelijk uit som- 
mige passages waar de hellenistische vergelijking nagenoeg onder zuiveren 
vorm voorkomt, alsook uit sommige wijzigingen of uitwerkingen van 
het beeld, Anderzijds wordt de mystieke interpretatie ingegeven door 
het mystiek aspect van S. Paulus’ christologie en sacramentenleer. Der- 
halve meenen wij niet dat men de encycliek Mystici corporis Christi (x) 


(1) Acta Apostolicae Sedis, 1943, t. XXXV, bl. 221-223, 284, 
Pius XII schijnt wel een, andere theorie te willen treffen, waarschijnlijk de meening 


loor K. Perz voorgestaan in het boek: Der Christ als Christus (Als Manuskript _ 
sedruckt, Berlin, 1989), dat op den Index der verbodene werken werd geplaatst 


Acta Apostolicae Sedis, 1940, t. XXXII, bl. 502). Het is ons onmogelijk geweest 
lit werk te raadplegen. N. Ognmer (L'ecclésiologie dans la crise. A propos de guelgues 
ivres récents parus en Allemagne, in Questions sur Eglise et son unité (rénikon], 
zembloux, [1943], bl. 9) schrijft dat dit boek van Pelz, pastoor te Berlijn, door enkele 
ekende theologen werd aanbevolen en snel verspreid was, en dat het «pousse à 
'extrême, jusqu’ à la négation de toute distance, jusqu’ à l'établissement d'une identité 
éelle, la relation entre le Christ et le chrétien, le Christ et Église». 


ZN 


pies 
tegen de stelling van L. Cerfaux kan inroepen (1). 
S 2. Christus, hoofd van het lichaam 


I. — De fundamenteele beteekenis van deze metaphoor (2) is duide- 
lijk: Christus is het «hoofd» der Kerk. Ze blijkt klaar uit het tekst- — 
verband der gezegden van S. Paulus. De affirmatie van Col. 1'5 : « Chris- 


tus is het hoofd van het lichaam dat de Kerk is», maakt deel uit van 
de christologische bladzijden die de verheven waardigheid van den Heer 
bezingen. De superioriteit van Christus is trouwens het voorwerp van 
gansch het eerste deel van den brief aan de Colossenzen. Een veelbe- < 
teekenende trek uit dit geschrift is dat Christus er genoemd wordt 
ú xepakh ndons Aoyüs voì êlovalae, d. Ze het hoofd der engelen (Col. 21°). 
Ook waarschuwt S. Paulus de geloovigen tegen hen die, onder voor- 
wendsel nederig de engelen te dienen, zich losmaken van Christus 
die het ware hoofd is (Col. 21819). Dergelijke opmerkingen kunnen 
ook gemaakt worden bij den brief aan de Ephesiërs. De eerste passage 
(Eph. 12-23) geeft trouw de gedachte weer van den eersten tekst uit 
den brief aan de Colossenzen (Col. 1182), en in het paraenetisch ge- 
deelte is er een andere passus (Eph. 5%) die zeer goed de superioriteits- 
idee in het licht stelt die in de uitdrukking xepadí bevat is : de vrouwen 


1 


moeten aan hun echtgenooten onderdanig zijn, want «de echtgenoot 
is het hoofd van de vrouw, zooals Christus het hoofd is van de Kerk, 
hij die de verlosser is van het lichaam». 


IL. — Naast die fundamenteele gedachte — de superioriteit van 
Christus — wordt er nogleen andere idee door het beeld weergegeven, 
namelijk dat er tusschen Christus en de Kerk levensbetrekkingen be- 
staan. Om zich ervan te vergewissen, volstaat het Col. 2 en Eph. 
416 te lezen waar de Apostel bevestigt dat het onder den invloed van 
Christus is dat de Kerk haren groei moet verwezenlijken en voltooien. 


(1) Zie andere bezwaren tegen de opvatting van L. Cerfaux uitgebracht, bij E.B. Arro 
(Vivre et penser, Recherches d'exégèse et d'histoire, 3° série, Paris, 1945, bl. 184) en 
bij L. Marevez (La des de Église suivant saint Paul, in Nouvelle revue théo- 
logigue, 1946, t. LXVIII, 98-94). 

(2) GES MO a A. Mans Die Kirche, bl. 197-209; Tr. Scuumr, op. cit, 
bl. 166-180. 


ENE 
ARTIKEL 3 


Vergelijking tusschen de leer van de groote brieven 
en de leer der gevangenschapsbrieven 


[L. — Met betrekking totjhet onderwerp van deze studie ligt het 
grootste verschil tusschen deze beide groepen brieven hierin, dat 
alleen de tweede reeks ons Christus voorstelt als het hoofd van het 
lichaam dat de Kerk is (1). 

Zooals we het reeds hebben vastgesteld, wordt deze metaphoor 
toegevoegd aan die van de Kerk, lichaam van Christus,en schijnt er 
wel een zeker gemis aan samenhang te bestaan. Indien dit gebrek 
van louter literairen aard was zou het geenszins wonder zijn, vermits 
S. Paulus zich weinig om principes van stylistiek bekommert. Maar 
het verschil betreft insgelijks den leerstelligen inhoud. Van den eenen 
kant immers drukt men de meest intieme vereeniging van de Kerk met 
Christus, de mystieke vereenzelviging der geloovige gemeente met Christus 
uit, en van den anderen kant affirmeert men de superioriteit van 
Christus tegenover zijn Kerk; kortom, eenerzijds doceert men de im- 
manentie van Christus en anderzijds de transcendentie. Laat ons evenwel 
het verschil niet overdrijven. Weliswaar valt het onderscheid niet te 
loochenen, maar er bestaat volstrekt geen onverzoenbare tegenstelling 
tusschen de twee opvattingen. Zooals we het reeds zegden, is de metaphoor 
van het hoofd niet uitsluitend een krachtdadige bevestiging van de 
transcendentie, maar ook de uitdrukking van een levenseenheid : de 
Kerk dankt haar groeikracht aan den invloed van haar hoofd, Christus 
(Col. 2'°; Eph. 41°), Evenzoo ware het verkeerd te meenen dat. de 
metaphoor van de Kerk, lichaam van Christus, niet in het minst de 
transcendentie van Christus vertolkt. De beide beelden drukken tevens 
de twee begrippen uit, de immanentie en de transcendentie, maar niet 
met dezelfde klem. 

Het is derhalve begrijpelijk dat de schrijver van Col. en van Eph. 
de twee metaphoren verbindt, en vermits de brieven waarvan de 
authenticiteit door niemand wordt betwijfeld, eveneens de immanentie 


(1) Cf. É. Merscu, Le corps mystique du Christ, t. 1, bl. 160-165; Tr. Scrmr, 
op. cit, bl. 175-191. 


over de Kerk bevestigen, bestaat er geen reden om, op grond van d 
verschil, te negeeren dat S. Paulas de auteur van (Col. en van 
Eph. is. Trouwens, het is licht verklaarbaar hoe S. Paulus er toe ge- 
komen is Christus voor te stellen als het hoofd van het lichaam dat de 
Kerk is. De kettersche leeraars die Paulus in Col. bestrijdt, hechtten een — 
overdreven belang aan den cultus der engelen en stelden aldus de ro 


hevene waardigheid van Christus in ’tlicht te stellen. Tegenover deze 
valsche gnosis was het bovendien noodig, naar het schijnt, het wa 
christelijk « mysterie» te stellen, de intieme vereeniging van alle 
christenen met den Heer, een gedachte die S. Paulus nauw aan het 
hart lag. De brief aan de Ephesiërs steunt vooral op het « mysterien, 
maar de idee van de transcendentie van Christus komt er insgelijks in 
„voor. Tusschen de twee brieven bestaat een enge verwantschap. S. Paulus 
heeft wellicht de bestemmelingen van Eph. willen waarschuwen tegen 


_dwaalleeren zooals degene die te Colossae verspreid waren. 


IL. — Een tweede verschil dient aangestipt te worden: alleen 


de gevangenschapsbrieven vereenzelvigen formeel en uitdrukkelijk «de 


van deze vaststelling kan hier de vraag worden opgeworpen, wie tot 
_ het «lichaam van Christus» behooren. 

1. Zooals we het pas zegden, is het lichaam van Christus, volgens 4 
Col.en Eph., de Kerk, d. i, de algemeene Kerk (Col. 118-24; Eph, 123-24), E 

2. In de groote brieven heeft S. Paulus rechtstreeks de geloovigen 
van een plaatselijke Kerk op het oog: «gij» en « wij» (1 Cor. 655, 
1017, 1215-27; Rom. 12°), maar hetis duidelijk dat, volgens S. Paulus, 
„wat van een particuliere Kerk wordt gezegd, tevens geldt voor de 
andere, Zooals L. Cerfaux (1) het terecht doet opmerken, « behandelt 
S. Paulus steeds een plaatselijke Kerk volgens oecumenische principes 
De christenen van Korinthe zijn dus «lichaam van Christus » omdat 
ze christenen zijn, en de formule is reeds dynamisch en virtueel algemeen ; 
in dit opzicht is de verschuiving van het thema der groote brieven 
naar dit van Eph.en Col. niet merkbaar ». 


E « 
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Ö 3. Hoewel, in beide groepen brieven, de charismatici en de gezag- 
voerders meermaals in ’t bijzonder beschouwd worden (Z Cor. 12431; 
Rom. 12%-S; Eph. 41-16), is het nochtans duidelijk dat alle christenen, 
inzonderheid degenen die gedoopt zijn en deelnemen aan de eucharistie 
(L Cor. 1017, 1219), deel uitmaken van het lichaam van Christus. 

‘4. Eindelijk, zooals het hooger werd aangestipt (1), worden «de 
heerschappijen en de machten» door S. Paulus niet als ledematen van 
het lichaam van Christus beschouwd. 


ILL, — Men zou nog menig verschil tusschen JZ Cor. en Rom. 
eenerzijds, en Col. en Eph. anderzijds, kunnen aanduiden (2). De 
meeste zijn echter van ondergeschikt belang en doen geen moeilijke 
vragen oprijzen. Het kan volstaan hier te herinneren dat, volgens 
_L. Cerfaux (3), het lichaam van Christus waarmede de christenen 
vereenzelvigd worden, in Z Cor. zijn sterfelijk lichaam is (12!9), of zijn 
eucharistisch lichaam (107), of zijn vleeschelijk lichaam (6'°), dat een 
bron van geestelijk leven is (6), terwijl in de gevangenschapsbrieven 
het zijn verheerlijkt en hemelsch lichaam is. 

(Wordt vervolgd) W. GOOSSENS 


_ (1) Coll. Gand., 1940-1944, t. XXVII, bl. 107-108. Zie ook A. Wikennauser, Die 
Kirche... bl. 209-224; L. Crrraux, op. cit, bl. 261-263. 7 
(2) Cf, o. a., A. Wikennauser, Die Kirche. bl. 153-154; L. Crrraux, op. cit, 
bl. 265-266, 283-284. 
(3) Op. cit, bl. 266. 


SRG Et 


DE WIL IN DE THOMISTISCHE EN DE 
FRANCISCAANSCHE SCHOOL 


_ In de cultuurgeschiedenis maakte langen tijd de meening opgeld 
dat de middeleeuwsche wijsbegeerte en godgeleerdheid de bewogenheid 
en de spanning misten van het ware geestesleven. De bevindingen der | 
laatste jaren hebben aangetoond dat die kleineerende beoordeeling niet — 
houdbaar is. Achter de serene en schijnbaar schoolsche uiteenzetting 
der groote middeleeuwers liggen uiteenloopende geesteshoudingen en 
stellingnamen verborgen, die in belangrijke leerpunten tot soms vrij 
scherpe meeningsverschillen leidden. 8 

Dit is o. m. het geval voor de leer omtrent den wil en de morali-_ 
teit in de thomistische school eenerzijds en de franciscaansche anderzijds. 
We willen hier aan de hand van een recent en belangrijk werk (1) 
dat onderwerp in zijn groote lijnen behandelen. We letten vooral op 
de meeningsverschillen in de leer omtrent de subjectieve zedelijkheid en 
den zedelijk goeden en slechten wil. 


1. — De Thomistische leer. 


Het is opvallend hoe, bij St Albertus en St Thomas vooral, het_ 
zedelijk goede wordt opgevat in nauwe betrekking met de metaphy- 
sische orde. 

leder wezen is goed door wat het is, door te bestaan volgens zijn 
natuur. leder wezen bereikt zijn volledige goedheid door te handelen 
volgens zijn natuur, door te worden in actu wat het is in potentia, 
door het doel te bereiken waarop het door zijn natuur gericht is. 

De mensch heeft een natuur die specifiek verschilt van alle andere 
naturen. Hij handelt goed — en bij hem noemen wij dat zedelijk 
goed — naarmate hij zich gedraagt volgens zijn eigen natuur, t. tz. 
bewust en vrij het einddoel nastreeft en realiseert waarop hij door 
zijn eigen natuur gericht is en, zooals Aristoteles dat zegt, de vol- 
maaktheid bereikt van den mensch als mensch. | 

De wil is een essentieel bestanddeel der menschelijke natuur. De_ 
zedelijke daden van den mensch zullen bijgevolg een passende verhouding - 


(1) J. Ronver, La finalité morale chez les théologiens de Saìnt Augustin à Duns 
Scot, Paris, 1989, 
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tegenover den wil hoeven te bezitten. Als verstandelijk streefvermogen 
wordt deze geleid door geestelijke kennis. Dit stelt hem tegenover den — 
appetitus naturalis der levenlooze wezens en den appetitus animalis 
van het dier (1). Zijn formeel object is het bonum in communi. Een 
bepaald voorwerp kan den wil bewegen voor zoover het zich aan de 
rede als goed en waardevol voordoet, en aan het bonum universale 
participeert (2). 

Hoewel de wil specifiek eigen is aan den aard van den mensch, 
toch houdt hij veel verband met al wat onder en boven den mensch 
staat, 

1. Het zou verkeerd zijn te denken dat de wil een vermogen is 
dat gansch los en onafhankelijk staat van alle andere werkelijkheden 
en van alle andere streefvermogens in het heelal. Het concreet object 
van den wil is altijd een van die oneindig vele zaken die goed zijn 
en waarde hebben. Zijn streefvermogen is een onder die talrijke ver- 
mogens die zich bewegen of minstens bewogen worden naar een 
zeker doel of eindpaal. Welnu volgens de aristotelisch-thomistische 
metaphysica hebben al die waarden dit gemeen dat zij éénzelfde doel- 
oorzakelijkheid (3) uitoefenen en al de streefvermogens deze gelijkenis 
dat zij ten slotte naar éénzelfde einddoel gericht zijn. 

a. De waarde van ieder wezen is een weerspiegeling van zijn meta- 
physische volmaaktheid. leder beperkt wezen vindt zijn voldoende 
reden in de oorzakelijkheid van een hooger en onbeperkt wezen dat 
hem het bestaan en de waarde meedeelde. Dat hooger wezen is het 
Hoogste Goed, ens a se, ens imparticipatum, het Oneindig Goed : God. 
Het beweegt door zijn goedheid alles wat buiten zich bestaat, Alle 
andere wezens zijn slechts entia ab alio, entia participata, eindige 
goederen. Als ook zij door hun waarde de streefvermogens kunnen 


(1) S. Tromas, I Sent., dist. 48, q. 1, a. 8; De Verit., q. 22, a. 4; q. 24, a. 1; 
Buuterc Gente Te II, cr 47; De Malo, 'q. 3, as Bin qe 6, antuan q 106, var 2 
Sire De EU EC TS EN AT POE NG OE Ae Ere RLS Ee EO 
20 anet sd 80, ar ling 40, ar 955 III, qe 24, ard. 

(2) S. Tuomas, IV Sent., dist. 49, q. 1,a.3, sol. 8; De Verit.,q. 24, a. 7; q.25,a.1; 
Sune c Gent.rl. “II, cr 480 Sum.the, 1 qe D9, an T‚ven as 45 ILT, qe 10,vansts 
q. 19, a. 8, 

(5) S. Arsertus, Ethicorum libri X, uitg. Borgnet, t. VII, 1. I, tract. III, cap. 6, 


p. 37. 


de eerste oorzaak : dicht bij God staan de engelen, verder de mensche: 
„de dieren, de planten, de levenlooze wezens. Maar gansch de ve 
scheidenheid van het concrete goed dat in de schepselen bestaat, 


wordt ten slotte tot een eenheid herleid: het geschapen goed bezit 


geen eigen aantrekkelijkheid waardoor het de streefvermogens bewee; 
doch krijgt die van het Ongeschapen Goed waarvan het slechts een 
afstraling is, en wiens kracht in zich werkt (1). Die eenheid van 


causaliteit, welke op iederen trap van volmaaktheid de waarden uitoefenen, 
belet niet dat ieder wezen, volgens zijn eigen aard, deze op zijn manier 
uitoefent. De oorzakelijkheid van het Hoogste Goed is in ieder concreet 
wezen gedifferentieerd en aangepast aan de verschillende streef vermo- 
gens welke er door kunnen bewogen worden. Hoe verder een bees 


goed van het Hoogste Goed verwijderd is, hoe minder klaar de waarde 


erin schittert en hoe minder sterk zijn aantrekkingskracht wordt; 
doch het blijft zijn verhouding bewaren met het Opperste Goed. Mell 
kan dat vergelijken met een reeks gepolijste vlakken, die elk 
volgens hun hoedanigheden een lichtend lichaam zouden weergeven. 
Een kristalspiegel zou het beeld volmaakt weerkaatsen en overplaatsen 
op een gewone glasspiegel, waarop het reeds duisterder zou worden. 
Deze zou op zijn beurt het beeld overbrengen op gepolijst staal, waar, 
shet reeds fel beneveld zou schijnen. Wanneer het ten slotte op_ 
hardsteen komt, zal het bijna gansch verdwenen zijn en slechts sn 
vage glans geven als vuur onder de asch (2). 


Wanneer wij nu onzen gezichtskring eenigszins vernauwen, ons 
stellen op het standpunt van het menschelijk streefvermogen, en def 
concrete waarden welke dit kunnen aantrekken, niet meer quantitatiefs 
maar qualitatief beschouwen, dan zal de metaphysische hierarchische 
orde zich als volgt voor doen. Het- bonum utile, jucundum en 
honestum oefenen terug een kracht uit op den wil die slechts een 
_differentieering is van den invloed van het Hoogste Goed. Zij rang- 


„ALBERTUS, O, c., 1. 1, tract. III, ap Oe tract. V, cap.3, p- 60. 
‚ ArBERtus, O. c., hi I, tract. V, cap. Dh. 
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schikken zich in hierarchische orde op de plaats welke hun toekomt 
met betrekking tot de doeloorzakelijkheid die zij uitoefenen. Het 
nuttige zal het streefvermogen bewegen door zijn verband met het 
eerlijke, waarvan het gedeeltelijk de aantrekkingskracht weerkaatst. 
Het aangename zal aantrekken omdat het den echo geeft van het 
eerlijke en het nuttige. Het eerlijke zal ons bewegen op een aan zijn 
patuur eigene en bijzondere manier. Het zal als hongste waarde welke 
de mensch kan nastreven, den wil bewegen omdat het niet slechts 
een afstraling is of een weerkaatsing van het Opperste Goed, maar 
essentieel een gelijkenis vertoont met het goddelijk wezen, Wiens 
goedheid alles beweegt (1). Het is een waarde «in zich». 

b. Het herleiden van alle waarden tot de eenheid van finaal- 
oorzakelijkheid brengt noodzakelijk mee het herleiden van alle strevingen 
naar één doel. leder strevend wezen heeft als eindpaal of als doel van 
zijn beweging, zijn goed te bezitten en in dat bezit te berusten. Bij 
redelijke wezens noemen wij die berusting in het object van hun ver- 
langens : het geluk. 

‚Welnu het goed dat alle wezens in hun bewegingen van nature na- 
streven en dat hun volle geluk uitmaakt, is God. Naar Hem zoekt 
noodzakelijk elk wezen, of het bewust is of niet. Het zoekt Hem op een 
wijze die overeenkomstig is met zijn eigen aard. « Diligere Deum super 
omnia, est quiddam connaturale homini, et etiam cuilibet creaturaê 
non solum rationali, sed irrationali, et etiam inanimatae, secundum 
modum amoris qui unicuigue-creaturae competere potest… Manifestum 
est. quod bonum partis est propter bonum totius; unde naturali 
appetitu vel amore wunaquaegue res particularis amat bonum suum 
proprium propter bonum commune totius universi, quod est Deus » (2). 

Overeenkomstig zijn natuur ook zoekt ieder wezen naar zijn eigen 
geluk op: zijn manier. We hoeven ons ter illustratie hiervan slechts 
te herinneren hoe St Thomas in één adem spreekt over den appetitus 


naturalis waarmee een steen naar het middelpunt der aarde valt, den ge 


appetitus sensitivus die het dier naar zijn voedsel drijft en den 
appetitus rationalis waarmee de mensch zijn welzijn bemint (3). Al 


(1) S. ArBerTus, O.c., 1. 1, tract. III, cap. 6, p. 38. 
(2) S. Tomas, Sum.th., 1-11, q. 109, a. 8. 
(3) S. Tromas, Sum. th, 1-11, q. 26, a. 1. 
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dat eindig geluk is slechts een sprankel van het volle geluk dat bij 
God ligt en dat wij Beatitudo noemen (1). 

Ook de menschelijke wil heeft dus zijn plaats in dat universeel É 
dynamisme (2) der natuur. De concrete goederen welke hij kan na- 4 
streven zijn oneindig verscheiden. Maar hij heeft met de andere streef 
vermogens dit gemeen, dat hij in aldie dingen streeft naarde Beati- — 
tudo. Er ligt in hem een grondstreving die hem natuurlijk en nood- 
zakelijk in al zijn particuliere daden richt naar een grondwaarde welke 
hem het geluk verschaft. 

De wil is uiteraard, in al wat hij nastreeft, gericht op het Hoogste 
Goed, op het laatste doel, de Beatitudo, en dat uit metaphysische 
noodzakelijkheid. Twee redenen staven deze affirmatie. Ten eerste; het 
natuurlijk verlangen van den wil is altijd eindig, het heeft als voor- 
werp de volmaaktheid van onze eindige natuur. Het kan streven naar 
een reeks objecten, maar die reeks moet ééns gesloten worden door 4 
het laatste einddoel (3). Ten tweede; onze verlangens ondergaan de 
causaliteit van de waarden die hen bewegen. Ook die oorzakelijkheid 
vraagt een eerste oorzaak, een eerste doel dat al de andere beweegt (4). 

De wil is dus feitelijk ook onderworpen aan het finaal deter- 
minisme der Beatitudo. Dit fundamenteel determinisme heeft in de 
practische orde de rol en de beteekenis welke het logisch determinisme 
der eerste beginselen heeft in de speculatieve orde. Het doel is met be- 
trekking tot de daad, wat het beginsel ís met betrekking tot de kennis (5). « 
De wil kan niets nastreven tenzij in het licht van het laatste 
einddoel, zijn geluk (6). Zonder laatste doel, zonder verlangen naar — 
geluk zou de wil in onbeweeglijkheid verstarren. De actueele of minstens 
_ habitueele bedoeling van het laatste einddoel is de veer welke al 
onze wilsbewegingen aanwakkert (7). 

Uit de verhouding en de gelijkenis welke, in het kader van het 
aristotelisch-thomistisch determinisme, de wil, zoowel wat voorwerp als 


(1) S. ArBertus, O.c,, 1. 1, tract III, CAP edp. 

(2) S. Arsertus, O. c., 1. IL. tract. III, cap. 11, p. 44. 
(3) S. Tomas, Sum. th., 1-11, q. 1, a. 4 en 6; De Verit., q. 21,a.5; q. 22, a. 2. 
(4) S. Arpertus, O. c., 1. I, tract. III, cap. 12, p. 45. 

(5) S. Tromas, Sum. th, 1-11, q. 10, a. 1. 

(6) S. Tromas, Sum. th, I-II, q. 1, a. 5. 

(7) S. Tromas, Sum. th, 1-11, q. 1, a. 4 en 6; qeh0r vane: 
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streving aangaat, vertoont met de andere streefvermogens, blijkt dat 
er een zekere dwang op zijn origineele spontaneiteit wordt uitgeoefend. 

2. Maar benevens zijn gemeenschappelijke kenmerken met de andere 
streefvermogens heeft hij ook specifiek verschillende en hoogere, waardoor 
de menschelijke natuur zich boven alle andere lagere naturen verheft. 

De menschelijke natuur bezit vermogens die het haar mogelijk maken 
op menschelijke manier haar volmaaktheid en haar einddoel te realiseeren, 
namelijk verstand en wilsvrijheid. 
4. De menschelijke wil mag niet blind naar zijn laatste einddoel 
streven zooals dat het geval is bij lagere streefvermogens; hij moet 
het doen met verstandelijke kennis. De rede moet inzicht hebben èn 
omtrent het einddoel èn omtrent de nadere doeleinden die er naar 
leiden. Wanneer het dier instinctief streeft naar gelijk wat, handelt 
het altijd volgens zijn natuur. Moest de mensch alleen instinctmatig | 
streven naar al wat hem aanlokt, dan zou hij soms daden stellen die 
vloeken met zijn natuur. Het menschelijk verstand weet dat ons eind- 
doel God is en dat wij God niet op gelijk welke wijze kunnen dienen. 
Onze daden menschelijk en moreel regelen komt neer op het omvormen 
van de impliciete en noodzakelijke neiging welke ‘onze wil met alle 
streefvermogens gemeen heeft, in een expliciete (1) en vrij geordende 
streving welke aan onze redelijke natuur aangepast is. De rechtgeaarde 
rede, recta ratio, ‘het practisch verstand is de norm of regel van onze 
zedelijkheid (2). Daaruit volgt dat iedere menschelijke daad waarin de 
rede heeft meegesproken, ipso facto een zedelijke daad is (3) en dat 
indifferente daden practisch onmogelijk zijn. 

b. Deze beschouwingen omtrent het verstand leiden ons naar die om- 
trent de vrijheid. De wil is zeker volledig vrij van uiterlijken dwang. 
Wat betreft inwendigen drang is hij altijd vrij te handelen of niet te 
handelen, omdat hij de macht heeft zelf aan zijn opperste goed en 
geluk niet te willen denken, ten einde het zeker niet te willen, Wat - 
echter aangaat de bepaling of specificatie van zijn act, is de zaak niet 


(1) S. Tromas, De verit., q. 22, a. 2. 
(2) In de werken van St Thomas zien wij het zedelijk goede dikwijls aangeduid 


door uitdrukkingen als: bonum rationis, ordo rationis, quod est secundum rationem, _—_— 


quod converit, quod concordat rationi; het zedelijk kwade is dan quod repugnat 
rationi of ordini rationis; Cfr Fr. L. Lenv, Philosophia moralis et socialis, Parisiis, 
1914, p. 109 v. 
(3) S. Tromas, Sum. th., 1-11, q.1, a. 8; q. 18, a.5; q. 19, a. 8, 
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zoo eenvoudig. St Thomas maakt hier onderscheid tusschen hetgeen tot 
de natuur (1) van den wil behoort ten titel van kracht, die onder- 


worpen is aan het hooger beschreven determinisme van alle streef- 


vermogens der universeele natuur, en hetgeen behoort aan zijn vrijheid 


ten titel van vermogen, dat onderscheiden is van de andere natuurlijke 
vermogens ; in twee woorden : tusschen natuurlijken wil en vrijheid (2). 
Natuurlijke en noodzakelijke streving naar geluk en vrije keus zijn 
slechts twee modaliteiten van éénzelfde vermogen, beheerscht door één- 
zelfde natuurlijk determinisme. Als streving bevindt zich de wil onder 
het universeel regiem der natuurlijke oorzaken en zal’ zijn object, het 
goede in ’t algemeen, noodzakelijk moeten nastreven door een gedeter- 
mineerde daad van zijn natuurlijke neiging. Maar op die gedetermi- 
neerde achtergrond teekent zich de mogelijkheid af eener vrije keus van 
particuliere goederen, mogelijkheid die juist voortspruit uit het particulier 
karakter van die goederen, dat niet volstaat om de streving te deter- 
mineeren. Wat de wil natuurlijk en noodzakelijk nastreeft zal de regel 
zijn der andere wilswerkingen. Het laatste einddoel, de Beatitudo, dat 
noodzakelijk door den wil wordt nagestreefd, zal beginsel zijn en norm 
in het vrij nastreven der andere doeleinden welke wij de particuliere 
goederen noemen. 

De originaliteit van deze wilsopvatting, die zal fundamenteel blijven 
voor de thomistische moraal, ligt in het feit dat de metaphysische 
orde terzelfdertijd de moreele is. De metaphysische wet van het finaal- 
determinisme wordt moreele wet. Het volstaat het geluk na te streven 
op een wijze die met de rede overeenkomt, opdat de wil zedelijk 
zou geordend zijn. 


(1) De termen natuur en natuurlijk zullen in deze bladzijden gewoonlijk niet ge- 
nomen worden ín tegenstelling met het bovennatuurlijke, maar wel in oppositie met het 
beredeneerde en vrij gewilde. Natuur beteekent die universeele ordening der wezens 
die door determineerende neigingen noodzakelijk naar een doel gericht worden. Cfr 
J. D. Scotus, Quodl. 16, q. 16, n. 13. 


(2) S. Tromas, ZI Sent, d. 83, q. 4; Sum.th., 1, q. 60, a. 5 ad. 5; De werit., 


q. 22, a. 5. Cfr E. Girson, Le thomisme, éd. 4°, Paris, 1942, p. 42: «En ce qui 
concerne la détermination de l'acte nous ne pouvons pas ne pas vouloir le Souverain 
bien ou les objets de nos dispositions naturelies pendant que nous y pensons; mais 
nous pouvons choisir librement entre tous les biens particuliers, y compris ceux que 


‘… des dispositions acquises nous font considérer comme tels, sans qu’aucun d’entre eux 


puisse déterminer le mouvement de notre volonté». — P. Roussrevor, Pour L'histoire 
du problème de amour au moyen âge, Paris, 1983, p. 17: «Il y a donc, chez les 
êtres qui raisonnent, comme deux plans d’'appétition. En tant qu’ils sont des êtres 
de la nature (naturaliter).… en tant qu’ils concoivent et raisonnent (rationaliter) ». 
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II. — De leer van St. Anselmus en de franciscaansche school 


Naast deze thomistische opvatting is een andere gegroeid. Deze 
ontkent de continuiteit tusschen natuurlijke strevingen en zedelijke 
strevingen (1). Zij vat de zedelijkheid op als iets dat zoo specifiek eigen 
„is aan de hoogere geestelijke wezens, dat het onmogelijk wordt haar 
nog op één lijn te stellen met de natuurnoodzakelijke strevingen. Zij vat 
onze moreele handelingen op als daden die naar vrije, psychologisch- 
onafhankelijke doeleinden gericht zijn en die van rechtswege onder- 
worpen moeten zijn niet hoofdzakelijk aan een noodzakelijk doel, maar 
aan een specifiek vrij moreel doel. De moreele finaliteit verhuist dan 
van het metaphysisch plan naar het specifiek zedelijke. 

De franciscaansche leer is vooral geinspireerd door theologische proble- 
men, b. v., van de erfzonde, en meer geput uit de H. Schrift. Om 
haar te begrijpen moet men eerst opklimmen tot aan St Anselmus die 
op St Bonaventura en Scotus een grooten invloed heeft uitgeoefend. 

Bij St Anselmus ligt de moraliteit in de «gerechtigheid» welke hij 
bepaalt als de rechtheid. van den wil om zichzelf gewild, rectitudo 
voluntatis propter se servata (2). Deze moet in theologischen zin op- 
gevat worden als de zedelijke goedheid die de redelijke schepselen moet 
«rechtvaardigen» in de oogen van God, en die zoowel voor de boven- 
natuurlijke orde als voor de natuurlijke geldt. Vermits het essentieel 
karakter van de gerechtigheid is vomzichzelf gewild te worden», ligt 
de eerste en fundamenteelste functie van den wil in het nastreven van 
het zedelijk goede als zoodanig, om zijn eigen volmaaktheid, zonder 
gelijk welke verdere bedoeling. St Anselmus is de eerste geweest onder 
de scholastieke wijsgeeren die klaar de eigen schoonheid en waarde 
der zedelijke persoonlijkheid heeft gevat. 

De kerkleeraar onderscheidt in den wil twee functies. Door de eene 
zal deze ons zedelijk doel nastreven, door de andere de lagere doel- 
einden der menschelijke natuur. leder mensch wordt geleid door twee 
neigingen : door de eene naar zijn welzijn of geluk, door een andere naar 
gerechtigheid. De eerste wordt door den wil noodzakelijk gevolgd, de 


(1) In verband met de specificiteit van de moraal, zie: J, Ronmer, 0. C., p. 65, 
p. 97 vv.; 251; ook E. Baupin, Précis de morale, Paris, 1945, p. 70. 
(2) S. AnseLmus, Dialogus de veritate, cap. 12, P. L., t. 158, col. 482. Zie de fun- 
_deering van deze opvatting bij J. Ronmer, o.c., p. 148-161. 
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tweede vrij. De neiging naar welzijn waardoor wij alles nastreven wat 


aan onze behoeften beantwoordt, is onafscheidbaar verbonden aan den 4 
wil, en bestaat zoowel bij slechten als bij goeden (1). De neiging naar — 
gerechtigheid integendeel is niet altijd aanwezig in den wil en is niet 
onafscheidbaar aan diens natuur verbonden. Zij ontbreekt altijd bij den — 
onrechtvaardige en kan zelfs ontbreken bij den rechtvaardige (2). ' 

Al wat wij nastreven willen wij in functie van die twee neigingen: 
wij willen of het geluk, of de gerechtigheid ; en deze laatste kan ge- 4 


wild worden om het geluk of om haar zelf. Anselmus onderscheidt E 


met zorg deze twee «affectiones» welke niet mogen verwisseld worden. d 
Want, al verlangt door de eerste ieder mensch gelukkig te zijn, door — 
de tweede kan slechts de eerlijke mensch verlangen rechtvaardig te zijn. 4 

Psychologisch zijn de twee neigingen gemakkelijk te onderscheiden: 


de eerste kenmerkt de activiteit welke wij ontwikkelen ten gunste van 
ons zelf en onze nooden; de tweede vindt haar voorbeeld in den — 


eerlijken mensch ‚die zijn plicht kent en wil leven in gerechtigheid. — 


Van de twee wilsneigingen is die naar gerechtigheid veruit de belang- 


rijkste : zij is de essentieele veer van het zedelijk leven. Haar superiori- 
teit blijkt uit haar verhouding tot haar object en uit haar beteekenis 
voor de vrijheid. Zij vereenzelvigt zich immers met haar voorwerp. 
Men moet deze neiging slechts volgen om de gerechtigheid te bezitten ; 
A ____ want deze laatste bestaat juist in het willen van de rechtheid om haat — 
| zelf (3). Om reden van deze vereenzelviging is de gerechtigheidswil_ 
altijd uit zichzelf moreel geordend en kan op geen enkele manier oorzaak 
zijn van kwaad. De gelukswil integendeel bezit in zichzelf noch zijn 
object, noch zijn, moreele goedheid. Zijn voorwerp, de Beatitudo ligt 
buiten hem, en kan slechts bereikt worden afhankelijk van de gerechtig- 
heid. Hij is slechts moreel goed wanneer hij naar een geluk voert dat aan 
Bee ide gerechtigheid verbonden is, en slecht als hij toestemt in verlangens 
die tegen haar ingaan. De ondervinding leert ons ten andere genoeg 


hoe die drang geneigd is naar het kwaad en de ondeugd. De voor: 
rang van den gerechtigheidswil blijkt ook uit zijn beteekenis voor de 


vrijheid, De mensch maakt‘het meest gebruik van zijn vrijheid door 


( dere AnseLMus, De concordantia praescientiae Dei cum libero arbitrio, cap. il, 
col. ; 5 À 

(2) S. Ansermus, De voluntate, Col. 487. 

(3) S. AnseLmus, De concordantia…, cap. 12-18, col. 537-538. 


Rn 
het involgen van zijn wilsneiging naar gerechtigheid. -De vrijheid is 
juist een vermogen waardoor wij de hoogere tendensen van ons natuur 


kunnen volgen en de lagere bedwingen. De gerechtigheidswil is bron 
van vrijheid; want hij voert naar een object dat van natuur niet kan 


_ bereikt worden tenzij door een daad van auto-determinatie. Vrijheid is 


juist synoniem van gerechtigheidswil (1). De ondervinding levert het 
bewijs. Door zijn liefde voor gerechtigheid bezit de wil zichzelf, is hij 
meester van zijn daden en sterk in de bekoring. Wanneer de men- 
schelijke wil soms begeeft, wanneer hij, bij voorbeeld, soms tot leugen 
zijn toevlucht neemt om zijp leven te redden dan is het niet omdat 
de wil minder geschikt is om de waarheid te willen dan zijn welzijn, 
maar omdat op dat oogenblik hij sterker het leven verlangt, hoewel 
hij zou kunnen de gerechtigheid verkiezen boven zijn heil (2). 

Uit de verhouding van gelukswil en gerechtigheidswil verklaart zich 


de aard der zonde van den eersten mensch en de engelen. Zij hebben 


hun eigen geluk verkozen boven de gerechtigheid, boven de glorie van 
God, en zij zijn ongelukkig geworden. Hadden zij de gerechtigheid 
boven het geluk verkozen dan zou God hen gelukkig gemaakt hebben. 
In de geschiedenis van den val van mensch en'engel ligt de tragiek 
der mededinging tusschen twee liefden, namelijk die van gerechtigheid 
en die van begeerte (3). 

St Bonaventura heeft getracht de leer van Thomas en Anselmus in- 


een te werken. Met den eerste onderwerpt hij den wil aan het deter- 


minisme van de geluksnastreving voor zoover deze deel uitmaakt van 


„de natuurorde. De moreele functie van den wil is bij hem in 


beginsel onderscheiden van de streving naar geluk, maar zij zal zich 
van die metaphysische gebondenheid niet gansch kunnen bevrijden 
tenzij op het plan der genade. 

De vraag die zich dus aan Bonaventura stelde was deze : hoe zal de 
wil met zijn twee neigingen, een geinteresseerde, en een belanglooze 
overeen te brengen zijn met het verstandelijk streefvermogen van de 
aristotelisch-thomistische moraal, dat noodzakelijk naar geluk gedeter- 


mineerd is. 


(1) S. Ansermus, De libero arbitrio, cap. 18, col. 505. 
(2) S. Ansermus, De libero arbitrio, cap. 9, col. 50. 
(3) S. AnseLMus, De casu diabolì, cap. 4, col. 833; cap. 6, col. 884; cap. 24, col. 336. 


EG 


- 


Op die vraag antwoordt de kerkleeraar bij middel van de distinctie 
tusschen de wil-streefvermogen en de wil-kiesorgaan, tusschen de na- 
tuurlijke wil en de electieve wil, Deze distinctie moet aangezien worden 
als het centraal puat van zijn systeem (1). Hoewel op het eerste 
zicht zijn moraal even zeer gedomineerd schijnt als de thomistische door 
het laatste einddoel der Beatitudo, teekent zich aanstonds de weg 
langswaar deze bereikt wordt, verschillend af. 

De eenheid van de aristotelische moraal der Beatitudo die bij Thomas 
één enkele en noodzakelijke finaliteit van het geluk van het individu 
opdringt, maakt bij Bonaventura plaats voor een dualistische conceptie 
van de moreele finaliteit. Deze laatste brengt in den aristotelischen wil 
de dualiteit van de twee wilsneigingen van Anselmus. We zagen dat 
bij Thomas de wil als natuurlijk streefvermogen en de wil als rede- 
lijk kiesorgaan neerkomen op éénzelfde metaphysisch gedetermineer- 
de functie (2). Welnu voor Bonaventura is de wil als streefvermogen 
onderscheiden van den wil als kiesorgaan. De dualiteit van de wils- 
functies verklaart zich door den aard van de finaliteit en van het 
voorwerp welke beide hebben. 

De eerste functie behoudt de beteekenis welke Thomas haar toekent 
en situeert zich in het plan van de natuurlijke en noodzakelijke streving 
naar geluk (3). De tweede integendeel krijgt een nieuwe beteekenis, 
namelijk het orgaan te zijn van den vrijen wil van het goede, onder- 


scheiden van de natuurlijke gelukstreving door het specifiek moreel - 


karakter van zijn motieven (4). Zij is in hoofdzaak de gedesinteres- 
seerde neiging van St Anselmus’ moraal. Bonaventura nochtans brengt 
hier een zeer belangrijke verbetering aan de leer van zijn meester. Hij 
legt het zedelijk goede niet meer in de rechtheid of gerechtigheid, maar 


(1) Aldus de scholiasten van de Quaracchi-uitgave van St Bonaventura’s werken. 
Cfr Prolegomena ad II Sent, t. II, p. V, n. 59 en scholion, p. 567. 

(2) Zie hooger p. 

(3) S. BONAVENTURA, IV Sent., dist. 49, q. 2 ad 4, t. IV, p. 1004. 

(4) J. Ronmer, o.c., p. 197: «Dès que l'homme tendra vers sa fin par intention 
raisonnable, décidée par son libre arbitre, il ne se trouvera plus sur le plan de la 
finalité envisagée sous son aspect naturel, mais sur celui de la finalité proprement 
morale. L'intention rationnelle esten fonction de motifs et de raisons que la nature 
nescuunait pas, elle tend au bien selon les exigeneces rationneiles du bien». Cfr. 1 Sent, 
dist. 88, a.2,q.1,t. II, p. 891 ; dist. 24, a. 2,q. 4, t. IL, p. 567; dist. 25,a. 1, q- 3, 
t. II, p. 618; dist. 7, a. 2, q. 2, add, t. II, p. 186. 
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in het eerlijk goed, bonum honestum, dat volgens het woord van St Au- 
gustinus, ontleend aan Cicero, precies het goede is dat moet gewild 
worden om zichzelf (1). Bonaventura vereenzelvigt dus de zedelijke 
gerechtigheid van Anselmus met het bonum honestum van de aristote- 
lische moraal. Die identificatie heeft als goed gevolg dat de moreele 
gerechtigheid van Anselmus haar formalistisch karakter verliest door de 
integratie van het objectin de moreele daad. In plaats van de « recht- 
heid» of «gerechtigheid» gewild om hen zelf, hebben wij nu het 
«rechte» of het «gerechtigen, t. t. z. de moreele rechtheid beschouwd 
in het object van de moreele daad, als fundament en bron van morali- 
teit. Ook in de beschrijving van de natuurlijke finaliteit naar geluk 
welke hij nochtans met St Thomas gemeen heeft, brengt Bonaventura 
een correctie aan. In den gelukswil legt hij een bedoeling die eigen 
en inwendig is. In de natuurlijke metaphysische orde bewegen zich de 
wezens naar hun doel niet slechts door de kracht van een uitwendige 
intentie die van buiten door den Schepper aan hun natuur is opge- 
legd, maar door een streving die hun eigen en immanent is (2). 

De twee finaliteiten van den wil zijn onderscheiden niet alleen door 
hun natuur maar ook door hun object. Aan de twee vormen van de 
wilswerking beantwoorden twee onderscheiden aspecten van het goede. 
De natuurlijke wil streeft naar het bonum delectabile of jucundum 
dat voldoening geeft aan de aspiraties van de rationeele natuur van 
den mensch en dat bemind wordt ratione commodi. De vrije wil streeft 
naar het goede dat «ordent» en zedelijk gerechtig maakt, en dat be- 
mind wordt ratione honesti (3). 

Wat betreft de verhouding tusschen de twee wilsstrevingen, laat Bona- 
ventura niet toe de moreele finaliteit te scheiden van de natuurlijke, 
alsof zij zich in een orde zou bevinden waarin er een laatste einddoel 
zou bestaan dat onderscheiden is van de Beatitudo. De moreele functie 
van den vrijen wil bestaat hierin dat wij ons laatste einddoel, het geluk, 
moeten nastreven door een eerlijkheidswil, dat wij door onze vrijheid 


(1) S. Aucusrinus, Liber 83 quaestionum, q. 830, P. L., t. 40, col. 19: « Honestum 
dicitur quod propter seipsum expetendumest, utile autem quod ad aliud referendum 
est»; geciteerd bij St Bonaventura, JZ Sent, dist. 1, a. 1, q. 8, t. TI, p. 84. 

(2) S. Bonaventura, JI Sent., dist. 38, a. 2, q. 2, t. II, p. 890. 

(3) S. Bonaventura, JI Sent., dist. 25, p. 2, dub. 2,t. II, p. 626; IV Sent, dist. 
49, q. 2, ad 4, t. IV, p. 1004. 


ons moeten verheffen op een hooger plan dan dat der natuurlijke ge- 
luksnastreving, t.t.z. het zedelijk plan der gerechtigheid. Doch de 
Beatitudo blijft het concept dat gansch het moreel gebouw blijft 
domineeren zooals dat ook bij St Thomas het geval was. 


Joannes Duns Scotus gaat nog verder op den weg welke zijn orde- 


broeder hem had geopend. Hij werkt de aristotelische metaphysica zoo- 


danig om dat de onafhankelijkheid van den vrijen wil tegenover het 


determinisme der natuurlijke oorzaken en de specifieke originaliteit van 
zijn zedelijke functie gansch zal bezegeld zijn. 
Scotus aanvaardtin den wil slechts één functie meer: de vrijheid, Hij 


weigert kordaat den vrijen wil te plooien naar de doeleinden van een 


mechanisch determinisme der natuur (1). De wil is bij hem essentieel 
indifferent (2) tegenover zijn voorwerpen en die indifferentie is de essentieele 
voorwaarde voor elke moreele verplichting. Hij streeft zijn doel niet nood- 


zakelijk na om zijn metaphysische waarde, maar vrij om zijn moreele 


waarde. De rede is geen orgaan meer van determinisme, maar een _ 


zedelijke voorlichtster. Zij toont ons niet waartoe wij natuurlijk ge- 


trokken zijn, maar waartoe wij moreel verplicht zijn. Scotus eischt 


voor den geheelen wil de volledige metaphysische onafhankelijkheid 


van de gedetermineerde natuur op, welke Bonaventura alleen aan de 


vrijheid had toegestaan. Hij aanvaardt geen distinctie tusschen wil 
en vrijheid. De wil heeft maar één act ten overstaan van al zijn 
voorwerpen. Die act is de keus, de electio. Hij beschikt over die 
daad onmiddellijk na de kennis van een object en vóór elk beraad. 
Vanuit dat standpunt maakt Scotus een scherpe critiek op de 
wilsstructuur van Thomas. Een natuurlijke en noodzakende finaliteit 


… aanvaarden beteekent afschaffing van het zelfbepalingsvermogen der 


vrijheid. Uit het feit dat het verstand natuurlijk kent als hem een 


onbekend voorwerp wordt voorgehouden, mag men niet besluiten dat 


de wil ook natuurlijk moet willen wat het verstand hem voorlegt (3). « 


Zeggen dat de wil noodzakelijk zijn laatste einddoel, de Beatitudo moet 


„nastreven, komt neer op het vernietigen van de eigen werkwijze van 
„den wil en van het fundament zelf van de vrijheid. Moest de wil 


(1) J. D. Scorus, LX Metaph., q. 15. n. 8. 
(2) J. D. Scorus, Oxon., Dist. 25, n. 2. 
(3) J. D. Scorus, Quodl., q. 21, n. 14; Oxon., IV, dist 49, q. 10, n. 4. 
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gedetermineerd zijn dan zouden geen hinderpalen hem kunnen beletten 
gedurig met de consideratie van zijn, einddoel bezig te zijn; hetgeen 
manifest niet gebeurt (1). Hoe kan men pychologisch verklaren dat een 
wil, die gedetermineerd is tot het universeele goed, vrij blijft ten over- 
staan van dat zelfde goed, wanneer het verstand het hem voorspiegelt 
onder een particulieren vorm b.v. van het idee van God? (2). Om het 
recht te hebben een natuurlijke determinatie van den wil te verde- 
digen, zou men de ondervinding moeten hebben van een daad die 
ons noodzakelijk zou voeren tot het beminnen van particuliere goe- 
deren in functie van het laatste einddoel. Welnu dit wordt klaar 
„tegengesproken door het feit dat menschen die goed weten dat hun 
Beatitudo in God ligt en nochtans een zonde bedrijven welke zij 
weten onverzoenbaar te zijn met hun laatste einddoel (3). 

Is er dan bij Scotus geen spoor meer van natuurlijke finaliteit ? 
Toch wel. Hij bewaart gansch de metaphysische orde van de natuur- 
lijke finaliteit, maar verlegt ze naar een lager plan dan dat der 
vrijwillige daden. Hij herneemt de bonaventuriaansche distinctie tusschen 
natuurlijke en vrije streving van den wil (4). De gedetermineerde nei- 
ging naar geluk behoort tot de natuur van den mensch in zoover zij 
_ onderdeel is van de zichtbare schepping, en, alhoewel op specifiek 
js menschelijke wijze, toch gebonden en onderworpen is aan de wetten 
_ van al wat leeft (5). Zij dient in zekere mate gezocht te worden in de 
richting der biologische neigingen van de menschelijke natuur. Die neiging 
is echter niets meer dan een neiging en geen ware wilsdaad. Zij kan 
zeer sterk zijn; maar welke haar kracht ook weze, de wil zal in 
zijn vrije daden zijn volledige indifferentie ten overstaan van goed en 
_ kwaad bewaren. Tegen zijn natuurlijke neiging in, die hem doet af- 
schrikken van den dood, kiest de martelaar toch den dood. De thesis die 
van de natuurlijke streving een act van den wil maakt, leidt tot 
een psychologische onmogelijkheid, die namelijk van twee daden 


D. Scorus, Oxon., 1, dist. 1, q. 4, n. 4. 

D. Scorus, Oxon., IV, dist. 49, q. 10, n. 4 et n. 10. 
‚D. Scorus, Oxon., IV, dist. 49, q. 10, n. 15. 

__ (4) J. D. Scorus, Oxon., IV, dist. 49, q. 10, n. 2. 

(5) Cfr O. Scneurnout, Coll. Gand., 1989, t. XXVI, 88 vv, 


1e) 


One 


van den wil die gelijktijdig en tegenovergesteld zouden zijn ten opzichte 
van éénzelfde object (1). 

De natuurlijke finaliteit, zoo opgevat, vertoont een meer gedetermineerd 
karakter dan bij St Thomas. De geluksneiging richt zich niet naar 
het Hoogste Goed, beschouwd als Goed in 'talgemeen, maar naar een 
particulier Hoogste Goed. De drang naar de Beatitudo speelt zich af 
onder het plan der vrije wilsdaden die op de verstandelijke kennis volgen ; 
zij zou ons niet kunnen naar een abstract object voeren (2) doch al- 
leen naar een individueele en particuliere realisatie van het geluk. 
Zonder twijfel zal de wil altijd gemakkelijker dat doen wat hem zijn 
eudaimonistische neiging inblaast. Hoe heilig iemand ook is, het zal 
hem altijd kosten het offer van zijn leven te moeten brengen (3); maar 
zijn wil blijft vrij tegenover die neiging naar geluk. De wil streeft 
niet naar de Beatitudo als object van een natuurlijke neiging maar als 
moreel doel van den vrijen wil dat moet gewild worden omwille van 
moreele eischen, «secundum justitiam» (4). 

Scotus beweert niet dat de inwendige eischen van de natuurlijke 
orde geen deel kunnen uitmaken van de moreele rede, maar alleen dat 
zij dat niet kunnen zonder den eigen vorm aan te nemen der specifiek 
moreele eischen. Daarom krijgt het onderzoek naar het bestaan van 
het laatste einddoel een tweede aspect, namelijk dat van een moreel 
doel dat wij «moeten» willen. 

De twee soorten liefde, die tot het welzijnen die tot de gerechtig- 
heid, waarover wij hooger spraken, kenmerken niet twee vermogens 
van den wil, den natuurlijken wil en den vrijen wil, zooals St Bona- 
ventura dacht, zij specifieeren twee verschillende volmaaktheden van 
éénzelfden vrijen wil, waarvan deeene in de lijn van onze natuurlijke 
neigingen ligt en de andere specifiek moreel is. De eerste verwerft 
men door vrij zijn natuurlijke neiging te volgen, de andere door 
vrijwillig vrije daden van gerechtigheid te stellen. Met. andere 
woorden : onder de daden van den vrijen wil moet men onderscheid 
maken tusschen die welke zich beperken tot het realiseeren der 


(1) J. D. Scorus, Oxon., IV, dist. 49, q. 10, n. 2. 
(2) J. D. Scotrus, Oxon., dist. 49, q. 10, n. 2. 

(3) J. D. Scorus, Oxon., dist. 49, q. 10, n. 9. 

(4) J. D. Scorus, Quodl., q. 18, n. 9. 
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natuurlijke werkwijze van onze neigingen en die welke specfiiek 
moreel zijn omdat zij gesteld worden op een manier die eigen is aan 


onzen vrijen wil, d, i. volgens de gerechtigheid. 
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__Door successief de opvattingen van de thomistische en de francis- 
caansche school voor te stellen, hebben wij eenigszins gezien hoe in de 
opvatting van de wilsfinaliteit een verschuiving plaats gehad heeft. Bij 
de thomisten is de wil voornamelijk een vermogen dat gedetermineerd 
is door zijn liefde voor het goede in ’t algemeen, waaruit het geluk 
voortspruit. Voor de franciscanen is de hoofdfunctie van ons redelijk 
streefvermogen het vrij nastreven van het objectief goede als zoodanig, 
onderscheiden van het nut of het aangename dat er kan aan verbon- 
den zijn. Met deze verschuiving gaat een sterk verschillende opvatting 
der moraal gepaard. Deze evolutie heeft geleid tot de ontdekking van 


het specifiek karakter der moraal. 


L. VAN PETEGHEM. 


on 
DE CONSTITUTIONE ACTUS FIDEI FORMALITER SUMPTI. 
Sequitur (1). 


De elemento affectivo in ipso fidei assensu. 


In articulo praecedenti notavimus S. Albertum Magnum aliter descri- 
bere actum fidei ac S. Thomas. Pro Doctore Angelico actus fidei est 
actus compositus ex imperio voluntatis et nudo intellectus assensu: 
_weredere est actus intellectus, secundum quod movetur a voluntate 
ad assentiendum » (2). Assensus fidei tnformis imperatur a voluntate 
ex quodam appetitu boni repromissi, id est salutis supernaturalis (3) ; 
assensus fidei formatae imperatur a voluntate quae charitate informa- 
tur (4). Ipse vero assensus fidei, tum informis, tum formatae, pertinet 
ad solum intellectum speculativum, ac proinde omne elementum 
affectivum excludit. Ex quo sequitur actum fidei eatenus tantum 
moraliter esse bonum, quatenus assensus a bona voluntate imperatur. 
— Secundum S. Albertum assensus fidei imperatur quidem a volun- 
tate, sed procedit ab intellectu quem vocat vaffectivum ». Assensus 
fidei, etiam fidei informis, implicat aliquod «tendere», aliquod 
vamare» fidei proprium, quo ipse possidet valorem moralem ac reli- 
giosum (5). 


« 


(1) CÉ. Coll. Gand., 1945, t. 28, p. 156-170. 

(2) Vide textus citatos in articulo praecedenti, p. 166. 

(3) Vide textum citatum in articulo praecedenti, p. 167 in fine; et III, q. 5, a. 2, ad 2. 

(4) CÉf. II-II, q. 4,a. 3 et 5. 

(5) Vide art. praecedentem, p. 164, — Sententia S. Arsertr non videtur recte expo- 
ni a M. D. Crenu, Notes et communications du bulletin thomiste, t. 1, 1981-1988, p. 
98: «Albert...s'engage dans une voie fort commune chez les maîtres avant S. Thomas : 
placer la foi dans intellect pratique, où se combinent, pense-t-il, intelligence et af- 
fectivité». S, Albertus non locat fidem in intellectu practico, sed in intellectu affectivo. 
— Neque accipienda est sententia R. Aurert, Le problême de l'acte de foi, p. 58-54: 
« Nombreux seront les maîtres qui, jusques et y compris Albert le Grand, le maître 
de S. Thornas, continueront à voir dans l'amour l'élément formel dela foi. S. Thomas 
se refuse.…à situer une capacité de connaissance dans la volonté». S. Albertus non 
locat fidem in voluntate. Doctrinam S. Alberti sic exponit A.M. Maccarerm, Le 
dynamisme dela foi selon Albert le Grand, in Revue des sciences philos. et théol., 
1940, p. 308 : «Dans la foi, intelligence connaît certes, mais dans une «tension» 
de son être qui la précipite, en quelque sorte, hors d’elle-même, dans une communion 
àla réalité suprême Albert, tant par aspiration religieuse que par imprégnation 
platonicienne, est séduit par le réalisme de cette connaissance, déliée des servitudes 
du concept. C'est là, croyons-nous, plus que dans un volontarisme excessif, qu'il faut 
voir la pensée maîtresse de saint Albert, et le principe du dynamisme de la foi». 
Vide insuper textus citatos ex Maccarerri in art. praec., p. 164, nota 2, etp. 165, 
nota 3. 
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Jam quaeritur utrum ipse fidei assensus contineat elementum affecti- 
vum. Non agitur quaestio de aliquo affectu sensibili, vel de aliquo 
motu voluntatis qui mere concurrat cum fidei assensu, sed de activitate 
affectus spiritualis, quae intrat in assensum et ad structuram essentia- 
lem actus fidei pertinet (1). — Haec. quaestio non tractatur in doctrina 
Magisterii ecclesiastici. Hoc. quidem fortiter vindicat characterem fidei 
intellectualem contra Protestantes, Sentimentalistas ac Modernistas ; at 
non excludit elementum affectivum ab assensu fidei. S. Scriptura et 
Patres non raro extollunt partes quas voluntas habet in fide, at non 
agunt de structura ipsius fidei assensus. Incepto examine hujus struc- 
turae apud antiquiores Scholasticos, plerique auctores sententiam 
praeparant quam S. Albertus clare proponit. Ultimis saeculis, e contra, 
fere omnes theologi exaggerant intellectualismum S. Thomae, ita ut 
parties voluntatis in actu fidei nimis negligant. Nonnulli vero recen- 
tiores, huic defectui mederi intendentes, in ipso fidei assensu activitatem 
affectus spiritualis detegere putant. Revera pro hac sententia militant 


rationes quae, salvo meliori judicio, videntur satis convincentes. 
Assensus fidei elementum affectivum continere videtur. 


Ut structura assensus fidei recte determinetur, imprimis oportet actum 
fidei considerari in sua concreta et plena realitate. Jamvero in hac 


re plerique auctores quasi inconscie deficere videntur. Considerant 


nempe actum, quo quis firmiter tenet unam aliamve veritatem a Deo 


revelatam, v.g.: «firmiter teneo, propter auctoritatem Dei revelantis, 
Christum esse realiter praesentem in Eucharistia, Christum instituisse 
Ecclesiam, septem esse sacramenta». Ac statim affirmant assensum fidei 
constitui per nudam intellectus activitatera. At haec sententia non jam 
apparet obvia, sì quaestio recte incipitur, nempe a consideratione actus 
qui cardinem‚fidei constituit, ac integram fidei structuram clarius 
exhibet. Talis est actus quo credimus in Christum, actus fidei «allo- 
quentis», qui possidet characterem personalem (2). Quare in nostra 


(1) Quoad id quod intendimus designare per «elementum affectivum» in assensu 
fidei, notamus cum R. Avrerr, op. cit, p. 259, nota 1: «Le motaffectif recouvre un cer- 
tain danger d'équivoque, car on a souvent tendance à identifier affectif et sentimental… 
On est prié de le prendre toujours dans son sensle plus large, et qui recouvre tout 
ce qui, dans l'ordre de l'appétition, n'est pas l'acte volontaire délibéré. Il y a done 
non seulement une affectivité sensible mais une affectivité spirituelle.…». 


(2) Cf. Coll. Gand., 1945, t. 28, p. 36 sq. 


Da Veen 
investigatione hunc actum prae oculis habemus : « utique Domine, Tu es 
revera Filius Dei incarnatus, missus a Patre ad redimendos et salvandos 
nos, homines lapsos et peccatores ». 

Imprimis notandum est hunc actum reduci non posse ad firmam 
sed nudam adhaesionem intellectus veritatibus abstractis quae de Christo 
praedicantur. Hoc. melius apparet, si comparamus inter se duos actus 
sequentes: a) aliquis fidelis alloquitur Christum et elicit actum fidei 
modo indicatum; b) eadem persona, alia occasione, exprimit suam 
fidem in Christum coram auditoribus areligiosis vel haereticis, et 
strenue affirmat : Christus revera est Filius Dei incarnatus, missus a 
Patre... etc. In ultimo casu activitas fidelis reducta videtur ad nudum 
intellectus assensum. Sed fidelis, hac vice, non elicit actum fidei con- 
crete et adaequate sumptum; non accipit hic et nunc verbum Dei, 
sed aliis proponit substantiam intellectualem antecedentis fidei actus, 
quo verbum Dei accepit. At in primo actu, qui solus continet 
integram fidei structuram, sine dubio aliquid plus habetur quam nudus 
intellectus assensus (1). 

Qui credit in Christum, sensu supra indicato, non tantummodo 
cognoscit Christum ; non affirmat solummodo veritates quas Deus reve- 
lavit de Christo. Non cognoscit Christum per modum objecti, quod 
illuminatur revelatione externa ac interno lumine fidei. Adit Christum 
tamquam subjectum, tamquam Personam quae sese ei revelat et cui 
respondet : utiqgue, Domine, Tu es revera Filius Dei incarnatus.…. Uno 
verbo, non tantum cognoscit Christum, sed Eum insuper agnoscit (2). 
Jamvero talis agnitio, cum sit actus proprie personalis, tum ex parte subjecti, 
tum ex parte objecti, nequit elici a solo intellectu. Qui Christum agnoscit, 
Eum honorat ac venerat, tribuendo Ei libenter praedicata quae Ei secundum 
revelationem conveniunt. Qui agnoscit Christum tanquam suum Salvatorem 
ac Redemptoreim, implicite fatetur se esse peccatorem redimendum, 
seseque totaliter concredit Ei, a quo solo supremam salutem expectare 
potest (3). Qui agnoscit Christum, Verbum Dei incarnatum, aliquid 


(1) Cf. Coll. Gand., 1945, p. 44: fides alloquens et fides enuntians. 

(2) Cf. Coll. Gand., 1945, p. 42: de charactere personali fidei. 

(3) Que credit in Christum, eatenus sese totaliter Christo et Deo Trino concredit, 
quatenus agnoscit Christum uti divinum suum Salvatorem; sed actus fidei in Chris- 
tum non necessario importat actum pertectae charitatis. Fidelis qui, in statu peccati 
mortalis, actum fidei in Christum elicit, radicaliter et principiative se totaliter Christo 
concredit, sed non efficit conversionem ad Christum in charitate, quam fides natura 
sua exigit. 


De ú 
suspicatur de ineffabili vita trinitaria in Deo qui Charitas est; aliquid 
suspicatur de mysteriosa paternitate Dei erga homines; respondet huic 
divino amori, si non plene, per fidem charitate formatam, saltem per 
amorem initialem sui generis, qui in agnitione Christi Salvatoris 
continetur (1). Qui Christum agnoscit, non quiescit in aliqua statica 
ac neutrali cognitione, sed cognitione dynamica et morali «ad Christum 
venit», in Christum tendit, Eum adit cum peculiari reverentia, fiducia 
et amore. Nec deest haec «tensio» in christiano qui vivit quidem in 
statu gravis peccatt, sed servat ac exercet interdum fidem in Christum : 
dum Christum «agnoscit», cum Eo conjungitur cognitione reverenti 
ac affectiva, quae constituit radicem et principium futurae justificationis. 
Accedente charitate, amor sui generis, qui in cognitione illa continetur, 


ab extrinseco perficitur ad constituendam fidem formatam. 
De structura assensus fidei quo Christus agnoscitur. 


Contra doectrinam modo expositam movetur sequens difficultas : ag- 
nitio Christi, supra indicata, constituitur per activitatem compositam, 
in qua duplex praesertim elementum distingui debet, Primo loco in 
ea habetur cognitio fidei, quae est nudus assensus intellectus, quae- 
que, cum voluntate eam imperante, integrum fidei actum constituit. 
Ad fidei assensum dein accedit elementum affectivum, nempe reverentia 
Christi ac fiducia in Christum, quae non pertinent ad fidem stricte 
dictam, sed potius ad spem vel charitatem. — Nec intelligitur quid 
sibi velit, in sententia allata, aliqua Christi agnitio quae consisteret in 
cognitione Christi «affectivan. Assensus fidei, ita S. Thomas, « nequit 


esse, in seipso, affectivus. Secus procederet tum ab intellectu, tum a 


(1) Cf. J. Hurry, Le discours de Jésus après la Cène ; la connaissance de fot dans 
saint Jean. p. 156: « La foi est assentiment à un certain nombre de vérités proposées 
par \'KÉglise, et c'est ce caractère qu’examinent les traités de théologie. Cependant la 
vertu de foi s'étend plus loin. Si Dieu est amour, toute sa Providence à l'égard de 
Yhomme voyageur sera une Providence d’amour… C'est une Providence d'amour qui 
domine toute l'histoire de ce monde et achemine l’humanité vers ses destinées éter- 
nelles. La vertu de foi, esprit surnaturel sera la reconnaissance aimante de cette 
Providence amoureuse»; ac p. 159: «La foi, en même temps que connaissance, sera 
done tendance, appétit, désir, commencement d'amour. «Celui qui n'aime pas, ne con- 
naît pas Dieu, parce que Dieu est amour» (L Jean, ÍV, 8). On ne peut connaître 
Dieu qui est amour, sans sympathiser en quelque fagon avec cet amour». 
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voluntate, quod fieri nequit, quia non potest esse unus actus exaequo _ 


duarum potentiarum (1). 

Doctrina de cognitione fidei affectiva plerumque rejici videtur, non 
eo praesertim quod male exprimeret concretam credentis activitatem, 
sed potius quia opponitur doctrinae quam refert S. Thomas, in textu 


citato, de constitutione mentis ac activitatis humanae. Jamvero haêc 


doctrina non jam accipitur a pluribus recentioribus, qui pressius con- 
siderant intimam constitutionem variarum activitatum hominis, Notant 


activitatem hominis eatenus procedere, sive ab unica facultate, sive a 
diversis facultatibus juxtapositis ac ab extrinseco cooperantibus, quatenus 


magis superficialis est, ita ut potius ad cactum hominis» quam ad «actum 
humanum» accedat. Cogita v.g. de aliqua activitate quae quasi me- 
chanice exercetur, de deductione mathematica, de persona agente ex 
motu alicujus passionis praevalentis. E contra, quo magis aliqua acti- 
vitas plena, profunda ac momentosa est pro homine, eo magis con- 
stituitur per activitatem intricatam variarum facultatum, quae in 
operando se invicem quasi penetrant in aliqua circumincessione (2). 
Cogita v. g. de vera contritione, quae est simul conscientia peccati 
commissi, dolor, aversio, propositum saltem implicitum non jam pec- 
candi ; cogita de Dei adoratione qua quis Deum simul cognoscit, agnoscit, 
reverenter admiratur, fiducialiter adit ac amat. — Haec doctrina de 
activitate humana non est plane nova nec inaudita apud auctores 
scholasticos. Dantur enim Thomistae, et quidem optimae notae, se- 
cundum quos libera hominis activitas nequit adaequate exponi ac de- 
fendi, nisi per aliquam circumincessionem in activitate intellectus ac 
voluntatis (3). 

Secundum nonnullos auctores recentiores, actus fidei in Christum 


consistit quidem in coguitione, sed in cognitione religiosa quae est 


omnino sui generis, quaeque informatur reverentia, fiducia, tendentia 


(1) De verit., q. 14, a. 4. 
_(2) Cf. E. Baupin, Précis de Psychologie, J. De Gigord, Paris, 1986, p. 10: «Les 
trois facultés (intelligence, volonté et sensibilité), signifient séparémentla vie représen- 
tative, la vie active et la vie émotive, qui ne sont que trois aspects distincts de 
Yunique vie intérieure où toutes les fonctions ne cessent de s’interpénétrer…; pensée 
pure, Émotion pure, volonté pure ne sont guêre que des états-limites». 

(3) Cf. as P. SertiLLanGes, Le christianisme et les philosophies, Aubier, Paris, 1941, 
ER Pps b17. 
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amanti. Hic actus respicit, non quidem quamcumque veritatem ab- 
stractam, sed ipsam Christi personam ; respicit Christum, qui se ex- 
hibet Veritatem, dum revelat Dei paternitatem et homini offert Bonum 
Supremum. Hic actus, cum sit eminenter « personalis» ex parte objecti, 
necessario eundem habet characterem ex parte subjecti. Non elicitur, 
partim a voluntate, partim ab intellectu; non elicitur a tacultatibus 
juxtapositis, ita ut aliqui affectus spirituales accederentab extra ad cog- 
nitionem fidei mere speculativam (1). Surgit, si ita loqui fas est, ex 
regione profundiori personae humanae, ubi variae facultates non adhuc 
plene ab invicem separantur. Qui credit in Christum, exercet actum 
qui, qua talis, simplex est; ejus activitas, si consideratur in actu 
exercito, proprie loquendo non est composita, sed una ; procedit enim 
ab intima persona, a persona una, mediantibus facultatibus se invicem 
penetrantibus (2). At ista activitas constituit concretam «totalitatem», 


(1) Cf. J. Husy, op. cit, p. 162-168: «Si dans l'objet à croire l'aspect bien, tout 
en étant distinct de l'aspect vérité, n'en est pas séparable, il s'en suivra aussi que, dans 
acte spirituel qui atteint cet objet, l'activité spirituelle, pour être distincte de l'ac- 
tivité volontaire, n'en sera pas séparable. Il n'y aura pas d'abord un acte qui serait 
purement intellectuel, puis un second qui serait purement volontaire, mais un seul 
acte qui sera adhésion intellectuelle sous l'influence de la volonté libre. Dans l’analy- 
se de la connaissance religieuse on sera donc amené à concevoir intelligence et 
volonté comme deux facultés distinctes, mais qui se compénêtrent réciproquement, si 
bien que le désir meut l'intelligence et que l'intelligence illamine le désir, Explicant 
la prière du Christ après la Cène, Bossuet fait observer que dans cette connaissance 
de Dieu et de Jésus-Christ, en quoi consiste la vie éternelle (Jean, XVII, 8) «ilne- 
faut point regarder ces deux opérations de l'âme, connaître et aimer, comme deux 
opérations séparées et indépendantes lune de l'autre, mais comme s’excitant et se 
perfectionnant Fune l'autre» (Médit. sur l'Évang.; la Cène, 2° partie, 87° jour). Ce ne 
sont pas deux efforts successifs, mais simultanés, non pas même deux démarches 
parallèles, mais deux mouvements intérieurs l'un à l'autre, deux aspects inséparables 
d'un même acte». 

(2) Cfr. J. Mouroux, Structure «personnelle» de la fot, in Recherches de science 
religieuse, t.28, 1989, p. 75-79; «l'acte de foi est tout ensemble un acte 


simple et une cctotalité concrête» … On ne soulignera jamais assez que cet acte aux 
éléments si divers est un acte simple. En matière de vie, la simplicité est première, 
et la complexité est le résultat — légitime — de l'analyse critique. De même, en 


matière de foi, l'acte de foi est un acte simple, par ce qu'il est le don de l'homme 
out entier. L'analyse y retrouvera le vouloir, la pensée, les sentiments spirituels, 
mais tout cela est donné dans l'unite d'un acte de vie, l'acte d'une personne qui 
s'unit à une autre personne. L'objet de la foi n'étant pas, d'une part une vérité et 
d'autre part, une béatitude, mais une personne qui est tout ensemble vérité et 
béatitude, l'être humain n'a pas à saisir d'abord une vérité, et à se laisser entraîner 
ensuite à une béatitude: la personne humaine a, d'un seul élan, à s'unir à la 
Personne Adorable qui la béatifera. Par suite, il est nécessaire qu'en cet acte l'amour 
pénètre et dirige la connaissance. On comprend qu'amour et connaissance, en cet 


in regione animì profundiori (5). 


OBE 
in qua, reflexe ac objective considerata, ratio analysans varia detegit 
elementa, quae imprimis pertinent ad intellectum, sedetiam ad volun- 
tatem et affectum spiritualem. Ratio analysans, considerando actum 
quo credimus in Christum, necessario distinguit ef juxtaponit haec_ 
varia elementa : cognitionem Christi, reverentiam Christi, fiduciam ac 
amorem erga Christum. Haec omnia sìmul quidem cogitari non pos- 
sunt, sed simul esse possunt (t), et revera simul sunt in una con- Hi 
creta «totalitate». Cognitio Christi, in actu fidei concrete et adaequate 
sumpto, identice est «agnition, i. e. cognitio quae, in seipsa, reveren-_ 
tialis, fiducialis ac suo modo amans est. 

Haec doctrina a nonnullis auctoribus recentioribus expresse quidem 
proponitur ac firmius fundatur, sed eis non est propria. Eam innuit 
S. Scriptura, in locis ubi fides dicitur procedere a «corden, i.e. ab 
intellectu voluntatem quodammodo involvente (2). Eam praeparat — 
S. Augustinus, ubi distinguit inter «eredere Deo», «eredere Deum» et Ei 
«credere in Deum» (3). Elucet apud S. Albertum Magnum, qui a 
vindicat characterem sui generis cognitionis fidei, et in ea .detegit ali- 
quod «tenderen seu (amare» fidei proprium (4). Secundum S. Fran- 
ciscum Salesium assensus fidei procedit a facultate quam vocat, cum 5 


variis auctoribus mysticis, «la fine pointe de l'âme», quaeque sita est _ 


sacte, soient indissociables: ils le sont parce que l'un et autre sont les activité Nt, 
essentielles de la personne et qu'ici la personne humaine se donne à son Dieù. En’ ie 
d'autres termes, il y a une unité donnée de l'être humain, car ce qui existe, c@ n'est 
ni lintelligence ni la volonté, mais l'homme, et c'est cette unité même qui est en 
jeu, devant la foi, pour s'achever en se donnant ou se mutiler en se refusant.… 
L'acte de foi est le don d'une personne créée à Y'Étre personnel Incréé, etc'est — 
pourquoi il est connaissance engendrée par un amour. Il ne faut donc pas chercher 
unité de cet acte au plan dela connaissance et de l'amour ; il faut le chercher plus ze 
profond, là où la connaissance et l'amour ne font qu’un, dans l'élan spirituel de la — 
personne même». Al 

(1) _S. Tromas, In IV Sent, disp. 17, q. 1, a. 8, quaestiunc. b, sol. 8: % 
« Movetur..…. mens ‘in Deum et per intellectum et per affectum, et hi duo motus — 
mentis simul esse possunt, quamvis non simul cogitari possint», E 

(2) Vide art, praecedentem, p. 159, nota 1. 

(3) Vide art. praecedentem, p. 161; Ar. Janssens, Het geloof, n. 12, p. 20-21. 

(4) Vide art. praecedentem, p. 164-165. 

(5) Zraité de amour de Dieu, L. 1, Chap. 12. 
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Removetur duplex objectio. 


Dici nequit sententiam expositam accedere ad doctrinam haereticam 


Protestantium de fide fiduciali in Christum Salvatorem. Fides protes- 
tantica imprimis consistit in fiducia, et quidem in fiducia cujus ob- 
jectum est valde restrictum, nempe peccata non imputari propter 
merita mortis Christi (1). Sufficit Protestantibus firma persuasio de 
morte salvifica Christi, et de justificatione extrinseca peccatorum qui 
__fiducialiter adeunt Christum. Ulterius plane spernunt fidem quam vocant 
Dc dogmaticam», cognitionem Dei et vocationis divinae hominis, quae 
revelatur. in Christo (2). Secundum sententiam expositam, e contra, 
fides imprimis consistit in cognitione quae respicit Christum, tamquam 


centrum totius revelationis. Pro nobis fides in Christum implicat fidem 
… in Trinitatem, in Deum qui in sua intima vita «Charitas» est; im- 

plicat fidem in paternitatem Dei, qui mittit Filium suum in mundum, 
4 ut redimat ac salvet homines peccatores; implicat fidem in Ecclesiam 


Christi, in sacrificium Missae et sacramenta, quibus Christus interne 
justificat et sanctificat homines, ut fiant filii Dei adoptivi. At simul 
attendimus ad characterem sui generis quam exhibet cognitio Christi 
in actu fidei concrete et adaequate sumpto, quo substantiam revelationis 


assumimus. Ac ita nobis apparet integram fidem in Christum consistere 
in cognitione quae est identice «agnitio», i. e. cognitio reverentialis, fi- 


ducialis, amans Christi totalis. 


Nec dici potest in sententia allata fidem non jam distingui a spe et 


_ charitate. Qui credit in Christum divinum Redemptorem, eo ipso se 


| _concredit Christo, a quo expectat salutem. Sed non exercet hanc 


(1) Conc. Trident. Sessio 6, Can. 12, Denziger-Bannwart, 822: «Si quis dixerit, 
fidem justificantem nihil aliud esse quam fiduciam divinae misericordiae, peccata 
__remittentis propter-Christum, vel eam fiduciam solam esse, qua justificamur : :A,S.». 
2) J. Huey, op. cit, p. 157, proponit sententiam Lutheri, relatam ab HARNACK, 
Dogmengeschichte, ed. 4, t. 3, p. 662: «Christ, disait Luther, a deux natures, 
En quoi est-ce que cela me regarde? S'il porte ce nom de Christ, magnifique et 
consolant, c'est à cause du míinistêre et de la tâche qu'il a pris sur lui: c'est cela 
ks qui lui donne son nom. Qu’il soit par nature homme et Dieu, cela c'est pour 
lui-même. Mais qu'il ait consacré son ministère, mais qu'il ait épanché son amour 
pour devenir mon Sauveur et mon Rédempteur, c'est où je trouve ma consolation et 
mon bien… Croire au Christ, cela ne veut pas dire que Christ est une personne _ 
qui est homme et Dieu, ce qui ne sert de rien à personne; cela signifie que cette 
personne est Christ, c'est à dire que pour nous il est sorti de Dieu et venu dans 
le monde: c'est de cet office qu'il tieat son nom», 
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fiduciam actu distincto et propter se. Haec fiducia pertinet ad con- 
cretam « totalitatem » (rt), in qua eminet affirmatio seu assensus fidei. 
In fide eatenus occurrit fiducia, quatenus fides consistit in «agnitionen 
ac cognitione fiduciali Christi, ejusque operis redemptorii in Ecclesia, et 
proinde in agnitione fiduciali paternitatis divinae. Aliis verbis, elementum 
affectivum fidei informat elementum intellectivum, ac proinde ei subordi- 
natur. Idem dicendum est de amore fidei proprio. In fide non habetur amor 
juxta cognitionem abstractam ac moraliter indifferentem; sed fides im primis 
consistit in agnitione ac cognitione amanti Christi, in cognitione amanti 
Dei, qui « Charitas» est in se et erga homines. Hic amor sui generis, 
cum dependeat ab actu personali quo Christus et Deus-Charitas agnoscun- 
tur, minus apparet in fide remissa, praesertim si est tantum «enuntians». 
— Verum est in doctrina proposita virtutes theologales magis appro- 
pinquare ad invicem, per aliquam affinitatem ; at nullo modo inter se 
confunduntur. In hac re invocari potest patrocinium S. Pauli, qui 
fidem vocat « substantiam rerum sperandarum», itaut fidem referat ad 
spem; pariter patrocinium S. Joannis dicentis vitam aeternam consi- 
stere in cognitione solius veri Dei et Ejus quem misit (2). 


De momento sententiae expositae. 


Pugna contra Protestantes et Modernistas ex una parte, cura unila- 
teralis vindicandi characterem rationalem fidei ex alia parte, introduxerunt 
in theologiam fidei ultimorum saeculorum intellectualismum plus 
minusve exaggeratum. Plerique theologi minores, modo sat servili eandem 
repetentes doctrinam, quam traditioni conformem vel etiam « catholi- 
cam» habent, fidem reducere videnter ad nudum intellectus assensum 
seriei veritatum revelatarum, quae mere juxtaponuntur. Haec notio 
fidei praevalet in libris doctrinam catholicam summatim referentibus, 
in cathechesi coram pueris, junioribus ac adultis habita. Ita factum 
est ut multi fideles omnis conditionis in sua fide potius adhaerere 


(1) Cf. E. De Bruyne, Ethica, 1, p. 40: «zeker is dat er verschijnselen zijn…. 
die «laatste» gegevens zijn, ofschoon zij samengesteld en verdeelbaar blijven. Een 
samengesteld iets dat zijn eigen vorm heeft, dewelke verdwijnt van't oogenblik dat 
men het complex verdeelt en niet langer in zijn eigenaardigheid gevat wordt indien 
men afzonderlijk zijn bestanddeelen beschouwt, heet men een totaliteit, een structuur, 
een gestalte ». 

(z) Cf. Hebr. 11l et Jn. 173. 
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videantur formulis dogmaticis quam Deo sese revelanti ac participa- 
tionem suae vitae offerenti. 

Doctrina supra exposita his defectibus mederi conatur. Intendit erigere 
animos ad audiendam veritatem proprie catholicam, secundum quam 
fides imprimis consistit in actu quo credimus in Christum. Simul 
explicat quomodo in hoc actu praevalet quidem affirmatio Veritatis 
sese revelantis, sed affirmatio quae informatur reverentia, fiducia ac 
amore sui generis erga Christum, erga Deum qui se exhibet « Chari- 
tatem ». 

Haec doctrina illustrat sententiam maximi momenti S. Thomae: 
«fides non terminatur ad enuntiabile sed ad rem» (r). Indicat qualis 
sit libertas, valor moralis ac religiosus fidei, non tantum in voluntate 
assensum fidei imperante, sed insuper in ipsa cognitione fidei. Illustrat 
elementum dynamicum, mysticum ac mysteriosum, quod informat 
«agnitionem » Christi, Dei sese revelantis ac offerentis hominibus. 
Indigitat in fide fiduciam quae fideles appellat ad exercitium spei, 
amorem qui eos invitat ad exercitium charitatis. Exponit significa- 
tionem sententiae Concilii Tridentini, secundum quam «fides est 
humanae salutis initium, fundamentum et radix omnis justificationis» (2). 


O. SCHELFHOUT. 


(1) U-II, q. 1, a.2, ad2; vide Coll. Gand., 1945, p. 89, nota1, textum citatum 


ex J. Mouroux. 
(2) Sessio 6, cap. 8; Denz. 801. 


Acta et Documenta 


DECRETUM DE USU SALIVAE IN ADMINISTRATIONE BAPTISMI 
(A.A.S., 1944, t. 36, p. 28-29) 


Quanta cura ac vigilantia Catholica Ecclesia ritus et caeremonias in sacro- 

5 À sancto Missae sacrificio ac Sacramentorum administratione, apostolicis tra- zij 
5 ditionibus sanctorumque Patrum decretis constituta, observare studuerit, com-_ 
pertum est e constanti sollicitudine qua liturgicos libros ediderit, et ubique 
fideliter servandos constituerit. Ipsa insuper sacra Tridentina Synodus (Sess. 
VII, cap. XIII) de his ritibus decrevit in haec verba: «Si quis dixerit receptos 
et approbatos Ecclesiae Catholicae ritus in solemni Sacramentorum administra- 
tione adhiberi consuetos, aut contemni, aut sine peccato a ministris pro libito 
omitti, aut in novos alios per quemcumque ecclesiarum pastorem mutari posse, 
«anathema sit». Haec autem minime officiunt quominus, ubicumque gravis 


tr are 


ES 


ratio suadeat, ritus aut caeremoniae a competenti auctoritate mutari possint, BE: 
ne fideles a Sacramentorum susceptione alienentur. Quum vero plures Sacro- — 
rum Antistites, sacerdotes et missionales notum fecerint quandoque in adminis- E 
tratione Baptismi tam parvulorum quam adultoram contagionis adesse pericu- 
lum aures naresque baptizandorum saliva oris sui tangendo, Sacra Rituum 4 
Congregatio, de mandato Sanctissimi Domini Nostri Pii Papae XII, rubricam be 


Ritualis Romani Tit. II, cap. U, n. 13 ita reformandam decrevit: « Postea 
sacerdos pollice accipit de saliva oris sui (quod omittitur quotiescumque ra-_ 
tionabilis adest causa munditiei tuendae aut periculum morbi contrahendi vel 
propagandi) et tangit aures et nares infantis...» et in futuris ejusdem Ritualis 
Romani editionibus inserendam mandavit. Quibuscumque contrariis non ob-_ 
stantibus. 

Die 14 Januarii 1944, 


nt 


PEET 


L DECRETUM DE OFFICIO ET MISSA PRO FESTO 
Ca IMMACULATI CORDIS BEATAE MARIAE VIRGINIS 
B, (A. A. S., 1945, t. 37, p. 50-61) 


Cultus liturgicus erga Cor Beatae Mariae Virginis, cujus remota vestigia 
praebent commentarii Patrum de Sponsa Cantici Canticorum, cuique plures 
mediae et recentioris aetatis viri sancti ac mulieres proxime viam pararunt, B 
ab ipsa Sede Apostolica primum approbatus est ineunte saeculo undevicesi- 
mo, cum Pius Papa septimus Festum Purissimi Cordis Mariae instituit, ab 
omnibus dioecesibus et religiosis familiis, quae ejus celebrationis facultatem — 
petiissent, die Dominica post Octavam Assumptionis pie sancteque agendum. B 
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Medio autem eodem saeculo Festum Purissimi Cordis Beatae Mariae Virginis, 
„quod in annos latius per orbem catholicum propagabatur, jussu Pii noni ac 
‚ Sacrae Congregationis Rituum cura, proprio Officio propriaque Missa auctum 


est. Hoc. porro cultu Ecclesia Cordi Immaculato Beatae Mariae Virginis 


„debitum honorem tribuit, cum sub hujus Cordis symbolo Dei Genitricis 


eximiam singularemque animae sanctitatem, praesertim vero ardentissimum 
etga Deum ac Jesum Filium suum amorem, maternamque erga homines 
divino Sanguine redemptos pietatem devotissime veneratur. Invalescebat 


_interea in animis, Pastorum pariter ac fidelium, ardens studium atque 


_ optatum, ut Festum Purissimi Cordis Beatae Mariae Virginis, totius Ecclesiae 


commune efficeretur. Quare, Sanctissimus Dominus Noster Pius Papa duode- 
cimus, gravissimas miseratus aerumnas, quibus christtani populi ob ingruens 


_ immane bellum affliguntur, universam sanctam Ecelesiam totumque genus 
humanum, quod olim Leo Papa tertius decimus Cordi Jesu sacratissimo 
devoverat, Cordi quoque Immaculato Beatae Virginis et Matris anno millesi- 
__mo nongentesimo quadragesimo secundo, die Immaculatae ejus Conceptioni 
„sacro, in perpetuum dicavit. Ut autem ejusdem consecratiouis memoria - 


servaretur, Festum [mmaculati Cordis Beatae Mariae Virginis cum Officio 


_et Missa propria, die 22 Augusti, loco diei Octavae Assumptionis ejusdem 


__Beatae Mariae Virginis, sub ritu-duplici secundae classis quotannis celebran- 


dum, ad universam Ecclesiam extendere decrevit: ut, opitulante Beata Dei 


Genitrice, cunctis gentibus pax, Christi Ecciesiae libertas praestaretur, peccatores 
vero, propriis reatibus expediti, omnes denique fideles in puritatis dilectione — 


_virtutumque exercitio solidarentur. Hiísce itaque Beatissimi Patris mandatis 


_ obsecundans, infrascriptus Carolus Cardinalis Salotti, Episcopus Praenestinus, 


‘et Sacrae Rituum Congregationis Praefectus, in Audientia diei 10 De- 


_cembris 1943, confectam schema Oificii proprii ac Missae Immaculati 
Cordis Beatae Mariae Virginis eidem Sanctissimo Domino Nostro obtulit. 


Sanctitas porro Sua exhibitum schema approbavit et illud in universali 


Ecclesia adhibendum mandavit in Festo Immaculati Cordis Beatae Mariae 
Virginis, prouti in superiori prostat exemplari. Servatis de cetero Rubricis. 


_ Contrariis non obstantibus quibuscumque. Die 4 Maii 1944, 


DECRETUM DE NOVA PSALMORUM VERSIONE 


Sanctissimi D. N. Pii Papae XII jussu Pontiftcium Institutum Biblicum novam 
libri Psalmorum versionem ex hebraico originali textu confecit, eamque Idem 


Summus Pontifex Motu proprio «In cotidianis precibus » diei 24 Martii 1945 


_probavit; paternaque voluntate concessit «ut eadem sive in privata sive in 
_ publica recitatione, sì libuerit, (sacerdotes) utantur, postquam ad Psalterium 
_ Breviarii Romani accommodata, ab Officina Libraria Vaticana in lucem edita 


fuerit» ; quam accommodationem eidem Pontificio Instituto absolvendam 
commisit. Cum autem huic Sanctitatis Suae mandato diligenti labore obtem- __ 
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peratum sit, Sacra haec Congregatio praesentem novam Ordinarij, Psalterií 


et Communis Sanctorum juxta ritum Breviarii Romani editionem accurate ase 
revisam, Constitutioní « Divino afflatu» Pii Papae X in omnibus conformem 


declarat et uti typicam approbat; eamque ab omnibus, quos obligatio tenet 
Horas Canonicas recitandi vel concinendi, adhiberi posse decernit. Contrariis 
non obstantibus quibuscumque. 

Romae, 29 Junii 1945. 


FESTUM S. ALBERTI LOVANIENSIS, EPISC. ET MART. 
MECHLINIEN. seu DIOECESIUM BELGI 


Emts, ac Rts, Dominus Josephus Ernestus Cardinalis van Roey, Ar- 
chiepiscopus Mechliniensis, Sanctissimum Dominum nostrum Pium Papam XII, 
suppliciter exoravit, ut festum sancti Alberti Lovaniensis, Episcopi Leodiensis, 
S.R.E. Cardinalis et martyris, jamdiu in dioecesibus Mechliniensi et Leo- 
diensi celebratum, ad ceteras quoque Belgii dioeceses extendere benigne 
dignaretur, nempe Gandavensem, Brugensem, Namurcensem et Tornacensem, ad- 
dita ad VI lectionem sequenti variatione, uti ex Apostolicis Litteris Pii Papae XI 
die 14 novembris 1921 datis: «….interimitur. Sancti Martyris corpus, in ar- 
chiepiscoporum Rhemensium sepulcro plura per saecula conditum, anno non- 
gentesimo vigesimo secundo supra millesimum, auctoritate Pii Papae Xl, in 
Belgium reductum fuit, ut Bruxellis in basilica nationali Sacratissimi Cordis 
Jesu deponatur.» Sanctitas porro Sua, referente Emo, ac Rev"° Domino 
Carolo Cardinali Salotti, Episcopo Praenestino, S. Rituum Congregationis Prae- 


fecto, benigne annuere dignata est pro gratia juxta preces ad utrumque, ser- 
vatis de cetero servandis, Contrariis non obstantibus quibuscumque. Die 
8 Martii 1946. 


T A. Carinci, Archiep. Seleucien. secret. 
Henricus Dante, Subsecr. 


NOTA. Paulus V, votis archiducis Alberti Belgarum principis obsecundans, cultum 
S. Alberti Lovaniensis, Episcopi et Martyris adprobavit (9 aug. 1613), eiusque festum 
Bruxellis et Rhemis celebrari permisit die 21 Novembris (1). Cultus postea extensus 
est ad duas dioeceses, Leodiensis scilicet, quia S. Martyr, S. R.E. Cardinalis, fuit 
huius Ecclesiae pastor legitimus, et Mechliniensis, quia reliquiae insignes dicebantur 
Bruxellis servari, Festum tamen ob occurrentiam festi Praesentationis B‚M.V. in diem 
27 Novembris repositum est et sub ritu duplicis ibidem celebratum. Decreto hodierno 
idem festum sub eodem ritu duplicis minoris ad alias dioeceses Belgii extenditur. 


(1) Plura de vita et cultu huius Sancti reperiri possunt in opusculo optime cons- 
cripto P. E. pr Moreau, Albert de Louvain, prince-Evèque de Liége. Bruxelles, 
Editions Universitaires, 1945. 
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SACRA SCRIPTURA 


R. DE LANGHE, Les textes de Ras Shamra- Ugarit et leurs rapports 
avec le milieu bibliqgue de l'Ancien Testament, 2 vol., Gembloux, 
Duculot; Paris, Desclée De Brouwer, 1945. 25 x 16 cm., 457 p. 
et 543 p. Prix: 600 fr. 


Cette dissertation présentée àla Faculté de Théologie de l'Université de 
Louvain pour l'obtention du grade de Maître en Théologie, est un monu- 
ment de science, et un monument tout court. Dès l'abord il fait impression 
par sa masse, par son aspect savant, par ses quarante et une pages de 
bibliographie, par son texte hérissé de mots et de signes hermétiques pour 
le profane, voire par la série des titres académiques de son auteur. Mais 
le lecteur aurait tort de se laisser intimider; qu’il se confie sans crainte 
au jeune maître, qui est un guide d’une science et d'une conscience 
scrupuleuses. Il ne se laisse éblouir ni par le renom des orientalistes les 
plus en vue, ni par les plus brillantes hypothèses. Armé de connaissances 
philologiques et historiques étendues et d'une critique exigeante, il scrute 
les textes et pèse les raisons en toute indépendance. On lui a reproché 
avec humour de manquer d’imagination. En effet, M. De Langhe se défie 
de la folle du logis, sachant à quelles bévues elle a conduit certains sa- 
vants. Il préfère ne pas quitter le terrain solide des faits établis et des 
textes dont le sens est assuré ou du moins suffisamment éclairé, et ne 
s'avance qu’ à bon escient. Cette méthode prudente aboutit souvent, il 
est vrai, à un non liquet; maiselle a l'avantage d'écarter des hypothèses 
plus tapageuses que solides et inspire confiance pour les conclusions, 
positives que l'auteur croit justifiées. 

Le principal mérite de ce volumineux ouvrage est d'avoir groupé la 
documentation et les travaux et d'en avoir fourni un inventaire complet, 
analytique et critique, si bien que ce livre est désormais indispensable à 
qguiconque veut s’occuper des textes de Ras Shamra. Et quoiqu’il traite 
d'un domaine dans lequel il reste beaucoup d’incertitudes et de progrès à 
faire, il sera longtemps la somme à laquelle viendront puiser les chercheurs. 

Le monticule de la côte Syrienne, appelé par les gens du pays Ras 
Shamra, était totalement inconnu il y a dix-sept ans. C'est en 1928 qu’un 
indigène, labourant son champ, heurta une dalle recouvrant une con- 

_struction funéraire et découvrit des tessons de poterie et quelques vases 
intacts. Aussitôt alerté, le Service des antiquités de Syrie décida d’y 
faire des fouilles. Commencées en 1929 et poursuivies jusqu’en 1939, sous 
la direction d’archéologues francais, elles ont fourni une riche moisson 
de documents de tout genre, mais surtout de tablettes recouvertes d'une 
écriture cunéiforme et d'une langue inconnues. Deux savants surtout, 
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H. Bauer et P. Dhorme, en découvrirent bientôt'la clef et y reconnurent_ 
une langue sémitique, proche de l’hébreu, écrite en signes alphabétiques. 
Depuis 1929 M. Virolleaud publie, dans la revue archéologique Syria, les 
textes accompagnés d'une traduction et d'un commentaire. 


Les textes, parmi lesquels les plus longs sont des récits mythologiques, 
sont du plus haut intérêt pour la connaissance de l'histoire et de la reli- 
gion phéniciennesou cananéennes, sur lesquelles nous étions mal renseig- 
nés. Ils éclairent le milieu auquel Israël s'est trouvé mêlé et dont il a 
subi l'influence. De ce seul point de vue, ils sont précieux pour lexégèse 
de VA. T.et pour létude de l'histoire religieuse d’Israël. De plus, ils 
présentent un certain nombre de points de contact avec des faits, des 
usages ou des croyances relatés dans la Bible. M. De Langhe discute et 
écarte plusieurs de ceux que les éditeurs avaientcru découvrir, en particu- 
lier avec les noms de Yahweh, de Térach, le père d’' Abraham, de Zabulon, E 
de Dan, d'Asser, du Négeb situé au Sud dela Palestine, et les conclusions 
qu’ils en avaient déduites. En revanche, il souligne certains rapproche- 
ments intéressants, non sans signaler les différences profondes qui séparent 
les idées religieuses des gens d’Ugarit de celles de l’A.T. On pourra fàire 
grief à l'auteur de promettre, par le titre de son ouvrage, plus qu’il ne 
donne: car les rapports positifs entre les textes de Ras Shamraet ’A.T. 
sont à peine esquissés, principalement ceux qui pourraient être relevés 
entre la religion d’Ugarit et celle d'Israël. Il est vrai que M. De Langhe 
s'en justifie par l'abondance de la matière qu’il avait à exposer au pré- 
alable et par la promesse de nouveaux travaux destinés à compléter celui 
que nous analysons. 

Le premier volume débute par l’histoire des fouilles et de la ville dé- 
terrée à Ras Shamra, ville dont le nom ancien est Ugarit. Pour tracer 
ce tableau d’'ensemble, M. De Langhe a très habilement tiré parti des 
documents découverts récemment et de ceux qui étaient connus antérieure- j 
ment, en particulier deslettres de Tell-el-Amarna (15° et 14° s. av. J.-C). 
Ensuite il établit un inventaire critique complet des textes, groupés sui- 
vant leur langue et leur écriture. 


De létude de la langue, l'auteur déduit que celle d'Ugarit «se rattache 
au rameau cananéen, dont elle représente, pour la Syrie du Nord, le 
stade le plus ancien connu jusqu’ ici» (p. 330). La date des documents 
écrits se place probablement entre 1500 et 1450, ou du moins entre le 15° 
(peut-être même le 16° s.) et 1365 av. J.-C, c'est-à-dire un bon siècle plus 
tôt que ne le pensent les archéologues frangais. Le dernier chapitre met 
en lumière importance des documents d’Ugarit pour la connaissancede _— 
histoire de l'ancien Orient entre le 18° et le 15° siècle av. J.-C, et plus 
spécialement pour celle de l'histoire et de lareligion des Phéniciens et des _— 
Cananéens. Au cours de cet exposé, M. De Langhe signale certains points 
de contact avec l’A.T. et en rejette d'autres que l'on a cru y découvrir. 
_ Dans le second volume, le milieu géographique et historique que sup-_ _& 

‚posent les textes de Ras Shamra, est Éétudié minutieusement tant d'après — 
les listes administratives que d'après les écrits mythologiques. L’auteur 
a relevé avec grand soin tous les noms de lieux et de personnes et in- 
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‚ diqué, autant qu’il se peut, les localisations probables des premiers et le 
sens des seconds. Des noms de personnes, dont beaucoup ne sont pas sé- 
mitiques, il déduit que la population d’Ugarit était fort mêlée, et il tire 


_ une liste très fournie de noms de divinités sémitiques, hurrites et autres. 


_ Les spécialistes apprécieront hautement ce travail consciencieux; les 
„profanes regretteront que l'auteur ne les ait pas aidés davantage à en 
saisir la portée religieuse. 

«Le deuxième chapitre, qui décrit l'organisation familiale, sociale et 

politique d’Ugarit, se lit avec un vif intérêt, ainsi que le troisième, qui 

traite du pays d'origine des Cananéens et des souvenirs historiques qu’en 
ont gardé les textes Ugaritiens. M. De Langhe y rencontre la question 
fort Éépineuse et controversée des Habiri, que plusieurs identifient avec 
ies Hébreux, tandis que d'autres n’y voient qu’un terme désignant des 

_ déportés. L’auteur rejette cette dernière opinion et se rallie à celle qui 

_ considère les Habiri comme un ensemble de populations dont les Hébreux 

_seraient un groupe. 

Enfin le dernier article expose et discute les souvenirs d’histoire biblí- 
que que les archéologues francais ont cru reconnaître dans les textes 
mythologues et légendaires d’Ugarit. M. De Langhe y montre combien 
leurs conclusions sont fragiles et peu justifiées. 

Ce savant ouvrage s’'adresse aux lecteurs spécialisés dans l'histoire et 
Ja philologie sémitiques. Eux seuls peuvent le juger en connaissance de 
cause. Ils lont regu avec faveur et en ont reconnu le mérite et la valeur, 
puisqu’ils l'ont fait couronner par l'Académie des Inscription et Belles 
Lettres de France. Cette distinction est d'autant plús flatteuse pour l’au- 
teur qu’il se sépare souvent des savants frangais, qui ont découvert, 
publié et commenté les textes en question. 

PB varle 


G. BRILLET, Amos et Osée (Témoins de Dieu, 3), Paris, Éditions du 
Cerf, 1944, 18 x 12 cm., 105 p. Prix: 15 fr. frangais. En vente à 
la « Pensée Catholique», Quai Mativa, 33, Liége. 


Le but de cette collection est de faire revivre parmí nous les hommes 
gue Dieu s'est choisis comme témoins de lui-même, de donner de ces 
hommes engagés au service de Dieu, des «biographies spirituelles», et ainsi de 
«faire mieux entendre, par la bouche de ces témoins, la Parole de Dieu». 

Le petit livre du R. P. Brillet réalise parfaitement ce programme. 
L’auteur a bien saisi et heureusement rendu le caractère distinctif de la 
doctrine et de la personne d'Amos et d'Osée; il a mis en vive lumière 
aussi la beauté littéraire de leurs oracles, bien quele texte, surtout celuí 
d’Osée, en soit assez mal conservé. 

Amos est le témoin du Dieu juste, et de la conscience; Osée, celui aid 
Dieu-atnour. Cette thèse est solidement établie sur les textes, que le 
R.P. Briliet a judicieusement choisis, groupés et brièvernent commentés. 
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L. CERFAUX, La communauté apostolique (Témoins de Dieu, 8), 
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Paris, Editions du Cerf‚ 1943 ,18 x 12cm., 100p. Prix: 18 fr. 
frangais. En vente à la « Pensée Catholique », Quai Mativa, 33, Liége. 


Toute vie chrétienne rend témoignage au Christ; mais combien plus 
la vie «chrétienne» de la communauté apostolique! Groupés autour des 
Apôtres, qui avaient vécu dans l'intimité de Jésus, les yeux remplis de 
la vision de l'Ascension, le coeur gonflé de l’attente du retour du Sei- 
gneur, les chrétiens de Jérusalem vivaient avec Jésus et réalisaient, en 
imitant les disciples immédiats, la vie dont il avait tracé le programme 


dans le sermon sur la montagne. Ils s'étaient mis à l'école du Maître — 
doux et humble de coeur. Par lesprit saint, qui était descendu sur eux 


à la Pentecôte, ils se savaient entrés dans le Royaume de Dieu. A quoi 
bon, dès lors, s'occuper des choses de ce monde? Chacun vendit ses biens 
et les distribua aux pauvres. En Juifs pieux, ils continuaient à fréquenter 
le temple; mais ils tenaient, dans la maison de certains frères, des réu- 


nions spécifiquement chrétiennes, où ils célébraient «le repas du Seigneur». 


Tel est le résumé de la première partie, qui comprend quatre chapitres, 
traitant successivement de la Pentecôte, des apôtres, de la vie commune, 
de la liturgie. 

La seconde partie décrit l'expansion du christianisme, par la prédica- 
tion d’Êtienne, de Philippe et d'autres «hellénistes», qui portérent la 
bonne nouvelle dansla juiverie de langue grecque de Jérusalem d’abord, 
puis en Samarie, dans la région côtière et jusqu’en Crète, à Damas et à 
Antioche. Dans cette grande ville syrienne, naquit bientôt une église 
florissante composée en grande part de païens convertis. 

Cette entrée en masse d’incirconcis dans l’église posait un grave pro- 
blème pour les chrétiens de Jérusalem, restés très attachés à la Loi et 
aux coutumes ancestrales. Qu’ allaient devenir la Loi de Moïse et la 
pureté lègale dont tout bon Juif était féru? Sans doute, sur les instances 
de S. Pierre et les indications éclatantes de l'esprit saint, ils avaient 
consenti à accueillir le Romain Cornelius; plus tard même, lors du 
deuxième voyage de S. Paul (Gal. 21ss. ; Act. 1130), ils s’étaient résignés 
à faire grâce de la circoncision aux païens convertis d’Antioche et des 
églises fondées par S. Paul et Barnabé. Mais pouvait-on laisser tomber 
ja Loi divine en désuêtude et tolérer que les Juifs croyants vécussent en 
païens, à l'exemple de Paul, de Barnabé et de Pierre lui-même? Quelques 
têtes chaudes descendirent donc de Jérusalem à Antioche et se mirent à 
prècher: «Si vous n’acceptez pas la circoncision suivant la Loi de Moïse, 
vous n’êtes pas dans la voie du salut» (Act. 151). Le trouble fut grand à 
Antioche. Pierre prit peur et cessa de se mêler aux païens convertis. 
Barnabé le suivit et bien d'autres. Paul s’éleva avec force contre la 
pusillanimité de Pierre, qui par crainte, reniait pratiquement les prin- 
cipes qt'il n’avait jamais cessé d’admettre (Gal. 21lss). Pour trancher le 
débat, «on décida de porter la cause à Jérusalem. L’église d’Antioche, 
capitale de la chrétienté païenne, irait traiter elle-même avec l’église de 
Jacques» (p. 93). Barnabé et Paul se rendirent à Jérusalem, où ils rencon- 
trèrent Jacques et Pierre. Ce fut le premier concile apostolique (Act. 151ss.), 
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Telle est la solution que propose M. Cerfaux au difficile problème de 
‚l'accord entre le récit de S. Luc (Act. 15) et celui de S. Paul (Gal. 2). Cette 
solution n'est pas nouvelle; mais elle est présentée ici avectant de vrai- 
semblance et de charme, que le lecteur non averti ne se doutera même 
pas des objections qu'elle soulève. Le savant professeur de Louvain les 
connaît trop bien pour espérer que son interprétation satisfasse tous Ies 
exégètes. 

En revanche, tous reconnaîtront, que ce petit livre sans prétention, est 
une ceuvre d'art autant que de science et de piété. Il est fait de main 
d'ouvrier. 


P. v. 1. 


APOLOGETICA ET THEOLOGIA DOGMATICA 


ALFRIED DEBOUTTE, C. SS, R., De apologetische methode van 
Kardinaal Dechamps. Studie over het inwendig feit. Dissertatio ad 
lauream in theologia, Angelicum, Romae (Bibliotheca Alfonsiana),. 
Brugge-Brussel, « De Kinkhoren », 1945. 20 x 14 cm., 156 bl; 60 fr. 


Zooals men weet, bekleedt Kard. Dechamps, C. SS. R., aartsbisschop 
van Mechelen (+ 1883), een eereplaats in de geschiedenis van de apologetica, 
en werd «zijn lievelingsgedachte over de Kerk als geloofwaardigheids- 
motief» door het Vaticaansch Concilie bekrachtigd. Volgens Dechamps 
bestaat de apologetische methode in het beschouwen van een dubbel 
feit: het uitwendig en het inwendig feit. «Il n’y a que deux faits à 
vérifier, un en vous et un en dehors de vous; ces deux faits se recher- 
chent pour s’'embrasser et de tous les deux, le témoin c'est vous». Het 
uiterlijk feit, dat «de eigenlijke geloofwaardigheidsmotieven behelst», 
is «de Katholieke Kerk die in haar eigenschappen van eenheid, heiligheid, 
enz., klaarblijkelijk als goddelijk is gekenmerkt». Het innerlijk feit, dat 
slechts «een voorbereiding is tot het uiterlijk feit», is de eisch van ons 
diepste wezen op zedelijk en godsdienstig terrein. De mensch «draagt in 
zich heel wat vragen over strijd, lijden en dood; zijn verstand is zwak 
in godsdienstige vraagstukken, zijn wil broos tegenover de natuurwet 
en zijn ziel verzucht naar een hooger leven; hij verlangt een hooger 
licht en een hoogere kracht en heeft het vertrouwen dat die bestaan; 
meer nog: hij zoekt dat licht en die kracht bij een levend gezag, bij een 
groote familie die op aarde door God wordt opgevoed». 

Dit proefschrift van P. A. Deboutte, thans professor aan het studiehuis der 
Paters Redemptoristen te Leuven, is een gewetensvol en methodisch onder- 
zoek over den ontwikkelingsgang der gedachte van Dechamps nopens het 
innerlijk feit; het ontleedt de geschriften volgens de chronologische orde 

en stipt alle gegevens nauwkeurig aan. Het laatste hoofdstuk handelt 
over «de beteekenis van Dechamps in de apologetica van zijn tijd en 
van thans». Het werk lijkt ons te exclusief analytisch. Ook de vorm laat 
te wenschen over: bijv. de vrij talrijke en uitgebreide citaten in den 


…_ Ciles, mais aussi — et c'est là, nous semble-t-il, Ie côté le plus original 


hoofdtekst dienden in het Nederlandsch te worden vertaald. Doch de 
inhoud is waardevol en leerrijk. De lezer die belangstelling voelt voor het 
onderwerp, raadplege ook de nagenoeg gelijktijdig gepubliceerde studie van À 
een anderen Redemptorist, P. M. Becqué, Le fait intérieur dans 
l'apologétique du cardinal Dechamps, in de Eph. Theol. Lovan.,_ 


1944-1945, t. XXI, p. 97-166. W.G. 


A. VAN HOVE, De Goddelijke Voorzienigheid (Bibliotheca Mechli- 
niensis), Brugge-Brussel, « De Kinkhoren», Desclée, De Brouwer, 
1946. 19 x 12 cm., 144 bl. 


Het probleem van de Goddelijke Voorzienigheid, vooral met betrekking — 
tot het bestaan van het kwaad, is immer actueel ; in rampspoedige tijden — 
wordt het in al zijn scherpte aangevoeld. Onwetendheid en misverstand 
veroorzaken verwarring en ontreddering in de geesten, ook bij geloovigen. _ 
Deze brochure van Kan. A. Van Hove, professor aan het Groot Seminarie _ 
te Mechelen, is een «poging tot het scheppen van meer klaarheid» en is be- 
stemd voor «ontwikkelde leeken en voor al degenen die ambtshalve verplicht 
zijn om aan anderen het brood der ware leering uitte reiken». Ze is geen — 
ascetische, maar een vulgariseerende dogmatische verhandeling; ze bevat — 
geen origineele beschouwingen, maar geeft een bondige, zakelijke en 
kristalheldere uiteenzetting van de klassieke leer der theologen over de 
kwestie. 


W. G. 


Dom GASPAR LEFEBVRE, O.S. B., La Rédemption par le sang de 
Jésus, Bruges, Desclée, De Brouwer, [1944]. 19 x 12 cm. 222 p.; 
40 fr. 


Cet ouvrage qui a pour but de mettre en lumière les fondements dog- 
matiques de la dévotion au Précieux-Sang de Notre Seigneur, est un 
petit traité de Redemptione. L’auteur ne se borne pas à montrer «pourquoi 
et comment l’effusion du Précieux-Sang joue un rôle indispensable dans 
l'oeuvre rédemptrice accomplie sur la croix et continuée à l'autel», il _ 
expose également la doctrine classique de la rédemption et traite même _ 
de la Personne du Rédempteur et de ses auxiliaires. Les enseignements 

sont étayés de textes tirés non seulement de l'’Ecriture, des Pères et des Con- 


du livre — de la liturgie. De cette belle anthologie de textes liturgiques, 
les prédicateurs sauront tirer parti. L’exposé est précis et clair et d'une 
lecture facile et agréable. De nombreuses pages fournissent de beaux 6: 
sujets de méditation. Ajoutons que l'auteur mettra, lui-même, sa doctrine Ee 
à la portée d'un plus grand nombre d’âmes dans un volume, déjà en 
préparation : Les magnificences du Précieux-Sang. Une brève lecture pour 8 
chaque jour de l'année. W.G. 
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PHILOSOPHIA 


V. DEHIN, Les deux Rome et Athenes. Essai d'une philosophie poli- 
tigue aux lumieres du passé. Livre premier: Petit discours sur 
l'histoire universelle. Tome premier: Des origines. à notre ère. 
Liége, Soledi, 1945. 20 x 14 cm., 301 p. 


“M. Victor Dehin n’est pas un historien de profession, mais un avocat 


__doué d'une vaste érudition, d'une solide culture philosophique et du goût 


de la synthèse. Il a voulu faire oeuvre utile au bonheur des hommes, en 
tirant de l’hístoire un enseignement servant de base à la science des 
normes de la vie sociale, à «une philosophie politique fondée sur le réel 
qui réprouve toute idéologie surgissant d'une logique purement analyti- 
que: c'est cette philosophie politique seule qui soustraira l'avenir de 
Phumanité au hasard des sentiments, sensations et instincts confus, 
irrationnels» (p. 18). 

Tout louvrage, qui comportera six tomes, est résumé dans la vignette 
qui orne la couverture: Sur la mer sans botrnes, voguant à pleines 


_ voiles vers une colline plantée d'une croix irradiante, deux galères 


antiques gréées lune à la Grecque, Vautre à la Romaine, symbolisent 


„ Papport de la philosophie et des arts grecs, et celui du droit romain à 
la civilisation de l'humanité en marche vers le Christianisme. Pour assu- 


rer au monde moderne desaxé le bonheur qu’il poursuit vainement, il 
faut le ramener vers les deux Rome, la Rome chrétienne et la Rome du 
droit, et vers Athènes, la sage. C'est ce que le présent ouvrage tend à 


_ prouver. 


Il est divisé en cinq parties: 1. Le passé et ses enseignements. — 2. Ceux 


qui le firent ou en portent le responsabilité. — 3. La Cité idéale. — 


4. Une opinion (sujette à caution, comme toute opinion) sur un cadre 
pour l'histoire de demain. — 5. Un avant-projet relatif à École des 
artisans de l’Avenir meilleur. Á 

Le premier livre, intitulé petit discours sur l'histoire universelles 


débute par une introduction sur l’hístoire, conscience et lumière de. 


Phumanité. Il traite ensuite: 1. du péché originel, clef d'une philosophie 


_ de l'histoire; 2. de la préhistoire; 3. de la protohistoire, c.-à-d. des races 


humaines et des premières civilisations; 4. de lantiquité grecque; 5. du 
peuple Romain et de ses institutions. 


En un aussi vaste sujet, il est impossible d’éviter certaines erreurs. — 
_ L’auteur s'en rend compte et se défend d’écrire pour les savants; mais _ 


il a de la lecture et est, en général, bien informé. Son livreest celuid'un 


«honneste homme» et s’adresse au lecteur cultivé, ou susceptible de 


culture. Puisse-t-il obtenir audience d'un public nombreux. P. v.l. 


HISTORIA 


LORD CLONMORE, Paus Pius Xl en de Wereldvrede, geautoriseerde 
vertaling door H. SCHAAB, Rotterdam, N. V. Uitgevers Mij « De Com-_ 
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binatie», 1939. 16 x 21,5 cm., 320 bl; bij Standaard-Boekhandel, 
ingenaaid 49 fr., gebonden 59 fr. 


In het eerste hoofdstuk van het boek handelt Lord Clonmore over de 
vredespogingen van Paus Benedictus XV tijdens en na den oorlog 
1914-18; in de overige kapittels gaat het over Paus Pius Xl: zijn jeugd, 
zijn eerste priesterwerk, zijn vorming tot en werking als diplomaat, zijn 
pausschap en zijn houding als Paus tegenover het Italiaansch fascisme, 
het Duitsch nationaal-socialisme, het Russisch communisme, de Action 
francaise, het Anglikaansch katholicisme en de besprekingen van Mechelen, 
de Kerkvervolging in Spanje en Mexiko. | 

Eenerzijds tracht de auteur vooral licht te werpen op den strijd door 
Pius Xl aangebonden tegen de dwalingen van zijn tijd, die onvermiide- 
lijk tot verstoring van den wereldvrede moesten leiden; anderzijds legt 
hij nadruk op de leer door den Paus vooruitgesteld over de princiepen, 
die de basis van alle actie voor duurzamen vrede onder de menschen 
moeten uitmaken. 

Over de activiteit en de beteekenis van den roemrijken Opperherder der 
Kerk als levenswekker der Katholieke Aktie en bezieler van Katho- 
lieke Missiewerken, waardoor hij zeker niet weinig heeft bijgedragen tot 
het bevorderen van den wereldvrede, handelt Lord Clonmore niet, en dat 


lijkt ons een ware leemte in zijn werk. Voor het overige geeft het blijken 


van ernstige, hoewel nogal eenzijdig aan Britsche en Amerikaansche bron- 
nen ontleende documentatie. Het voert een heele vracht pittige bijzon- 
derheden aan, die men niet vindt in andere levensbeschrijvingen van dezen 
Paus. Het beteekent zeker een flinke bijdrage tot betere kennis van het 
pontificaat van Pius XI. 

Blijkt de vertaling hier en daar ietswat gewrongen, alsof de bewerker 
den oorspronkelijken tekst niet heelemaal onder den knie had kunnen 
krijgen, het blijft zeker een niet te onderschatten verdienste, het werk 
van den Anglikaanschen bekeerling meer in het bereik van de Nederlandsch 
sprekende katholieken te hebben gebracht. 

Es 


P. CHAILLET, L'Autriche souffrante, Paris, Bloud et Gay 1939. 
12 1855 cms, 128 ps 


Au mois de mars 1933 l’Autriche perdait son indépendance et son nom: 
elle devenait la Marche de Est, une province du Reich hitlérien. 

Dans l’Autriche souffrante il s'agit de la genèse et de la signification 
de Anschluss. D'une manière magistrale l'auteur explique d'abord com- 
ment lPannexion de l'Autriche à l’Allemagne, préparée par le traité de 


Versailles de 1918 et reculée temporairement par l’'avènement du chancelier 
Dollfuss en 1932, devint inévitable sous la dictature d'un Schuschnig d'une K: 
part et d'un Hitler d'autre part. 

Nous voyons alors les grands bonzes allemands du nazisme à l’ceuvre 4 
avec leurs collaborateurs autrichiens pour préparer et frapper le coup dé- 4 
cisif, aussi et surtout la basse lacheté d’un Mussolini dans toute cette 


BEN 


pn 


affaire, lui qui lannée précédente jura du ton le plus solennel «qu’à 
__ f’heure du danger la garantie italienne ne ferait point défaut». Nous 
__assistons enfin au triomphe de l’hitlérisme en Autriche, déroulant surle 
pays la terreur politique et raciste et la persécution religieuse avec une 
rapidité et un radicalisme foudroyants. Les conséquences pour Eglise 
et ses institutions furent désastreuses. 

Qui désire se renseigner d'une facon objective et rapide sur la dquestion 
del Anschluss et de ses conséquences, soit pour l'Autriche en général, soit 
pour l’Église Autrichienne en particulier, trouvera dans l’ouvrage de 
P. Chaillet un apergu de première valeur, qu’il lira avec le plus vif 
intérêt. EE: 


à Évêque de Tournai (1894-1939), Tournai-Paris, Casterman, 1940. 
B 1624 cm, 48 p‚; 4.50: fr. 


___Après avoir signalé rapidement les principaux événements de la vie de 
„S.E. Monseigneur Rasneur, antérieurs à son épiscopat, mais vraiment 


ge providentielsde sa destination future, Pauteur nous esquisse surtout l'objet 


_ de l'oeuvre épiscopale du prélat défunt: les vocations sacerdotales et la 
5 formation du clergé, la vie paroissiale et liturgique, l'apostolat des oeuvres: 
_ action catholique et sociale, enseignement chrétien. Dans les dernières 
_ pages de la brochure, il rappelle les traits les plus caractéristiques qui 
„ font revivre devant notre esprit Ia riche personnalité de Vévêque de Tournai. 


LE. 


e PAEDAGOGIA 


OK. L. Graus, S. J., De Reuze-Match, Averbode, Goede Pers, 1939. 
18,5-x 19,5 cm, 102 Bles 6050: 
| Kampioenen, Averbode, Goede Pers, 1939. 13,5 x 19,5 cm., 122 bl; 
Bis 7,50 fr. 
In de Eere-Divisie, Averbode, Goede Pers, 1939. 13,5 x 19,5 cm, 
NP 212 bl. 20 fr. î 
Be Ber trilogie geschreven voor de jeugd van beiderlei kufine, vooral de 
_K.A.-jeugd, door iemand die ze weet aan te pakken,om ze te vormen tot 
vaardigheid, edelmoedigheid en geestdrift voor haar taak. 
Reuze-Match brengt haar de noodzakelijkheid voor oogen van zelfver- 
overenden zielestrijd en toont haar den te volgen weg, om dien strijd tot een 
„goed einde te brengen: hij loopt over zelfkennis naar zelfbeheersching. 
Kampioenen leert haar hoe zij uitmunten kan en moet in den strijd: 
‘tis een kwestie van karaktervorming, van te weten wat men wil en te 


willen wat men weet; en dan volgt een galerij van moderne kampioenen, 


_ van mannen en vrouwen, jongens en meisjes met karakter. 


CHANOINE J. DERMINE, Son Excellence Mgr Gaston-Antoine Rasneur, 
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In de Eere-Divisie wijst haar op de beteekenis van haar jeugd in het 
kader van het geheele leven, op de bijzonderste gevaren die haar bedreigen 
en de voornaamste plichten die ze moet vervullen, op Dengene ten slotte 
onder wiens banier zij moet strijden om de eindoverwinning te behalen 
en voor altijd te worden ingelijfd in de eere-divisie van den hemel. 

Niet alleen de jeugd maar ook jeugdleiders en opvoeders, priestets en 
leeken hebben in deze drie werkjes iets te leeren. 

dn 


TERÉSITA, Elisabeth catéchiste, Tournai- Paris, Casterman, 1939, 
Loretto sorem. nb Opt Din 

E. WAUTERS DE BESTERFELD, Expériences catéchistigues, Tournai- 
Paris, Casterman, 1939. 13 x 19 cm., 88 p.; 6 fr. 


Dans la première brochure une catéchiste d'expérience vient, sous forme 
de lettres charmantes et de dialogues vivants, inspirés par les réalités de 
la vie moderne, inculquer à sa jeune nièce, novice en matière d’apostolat 
catéchistique, la grande nécessité de se transformer d'abord profondément 
soi-même, si elle veut réussir dans la formation religieuse des autres. 


La deuxième brochure livre aux catéchistes, le secret d'une méthode 


d’enseignement catéchistique pour jes «petits paiëns» de nos régions, 
méthode pratiquée avec succès pendant vingt ans environ, dans des 
circonstances tout à fait propices à l'expérience. Plusieurs exemples 
éclairent l'exposé théorique. 


Deux brochures instructives surtout pour les catéchistes en service actif _ 


ou futurs et pour les professeurs de religion. 
- de 


Opvoeding tot Zondagsheiliging, Opvoedkundige Brochurenreeks van 
de Studiekringen van het Christen Onderwijzersverbond, Torhout, 
Pyck, 1940. 15 x 18,5 cm., 64 bl. ; 6 fr. 


De brochuur bevat vier verslagen «door mannen met ervaring en gezag» 
voorgedragen op den studiedag voor het mannelijk personeel van het 
lager onderwijs, tijdens het Eucharistich Congres te Kortrijk in Juli 1939. 
„E.H. A. Vandevelde legt uit welke de opvatting van de Misse-opvoeding 
moet zijn bij het onderwijzend personeel en welke de toestand is van 
het mishooren en van de Zondagsbeleving bij de schoolkinderen. 

Mr M. Bulcke handelt over de middelen om de schoolgaande jeugd 


a) een algemeene godsdienstige opvoeding te geven; b) te onttrekken À 


aan het heidensch zondagsleven van onzen tijd. 


Mr Joz. Roose toont aan welk doel het opvoedend onderricht over het _ 


H. Misoffer moet nastreven. d 
Z. E. H. Willems wijstop de taak van de E‚K.-bondjes bij de opvoeding 
tot het Mishooren. 


Niet alleen de leerkrachten van onze katholieke lagere scholen maar 
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ook priesters zullen in deze verslagen zeer nuttige aanwijzingen voor 
‚hun apostolaat vinden. 
BE: 


N. WILDIERS, De opvoeding van het geweten, Reeks: Familieleven 
n. 33, Antwerpen ’t Groeit, 16 x 12cm.; 33 bl, 7,50 fr. 


ELOQUENTIA SACRA 


P. LIPPERT, S. J., Eenzame Broeder, uit het Duitsch vertaald door 
JOS VANS REUSEE, prs, Liêr, Je Van-In-&Co.,-4939.-13 x2ltems 
VIII +234 bl; 28 fr.‚ gebonden 34 fr. 

«De toespraken in dit boek verzameld zijn gericht aan een onzichtbare… 
gemeenschap van religieus gevormde menschen, die God in het midden- 
punt van hun zieleleven stellen en uit die houding tot God ook een be- 
vestigende houding verwerven tot de geheele werkelijkheid. voor hen 
dan van den anderen kant een altijd opnieuw zich keeren tot God» (bl. V). 

Men mag zeggen: een van pater Lippert’s mooiste werken. Op mees- 
terlijke wijze komen hier zijn fijnvoelend godsdienstig gemoed en zijn 
diep psychologisch inzicht in het zielsleven van religieus hoogstaande 
menschen tot uiting. Ascetisch gevormde lezers zullen aan het overwegen 
van deze toespraken veel voldoening beleven. Over meer dan een aspect 
van hun inwendig leven, dat hen misschien verontrust of althans niet 
volkomen rustig laat, zullen zij bij die overwegingen een troostvol licht 
voelen nederkomen. Bovenal zullen zij in dit boek leeren, langs de vele, 
haast niet onder woorden te brengen dingen, die hun dagelijks leven 
Vullen, God steeds meer te benaderen. Voor degene die van Eenzame 
_ Broeder — in het Duitsch draagt het boek als titel Einsam und Gemeinsam 
— in de oorspronkelijke taal niet kunnen genieten, is deze over ’ 
algemeen welgeslaagde vertaling een weldaad. 
3 BE: 


Mgr K. CRUYSBERGHS, Levend Geloof, Godsdienstige radio-toespraken, 
Leuven, Vlaamsche Drukkerij, 1939. 13.5 x 18cm., 56 bl; 6 fr. 
Mgr K‚, CRUYSBERGHS, Gethsemani, Leuven, Vlaamsche Drukkerij, 
1940. 13,5 x 18 cm., 124 bl; 10 fr. — In de Handen der Men- 
schen, Leuven, Vlaamsche Drukkerij, 1940. 13,5 x 18 cm., 172 bl; 

15 fr. 

De eerste brochuur bevat vier radio-voordrachten : ééne over het begrip 
geloof; drie over levend, d.w.z. vast, beleefd en apostolisch geloof. Zij 
werden uitgesproken in November 1939 en sluiten aan bijde zeer gewaar- 
deerde vastenpreeken en theologische aanteekeningen van Mgr Cruys- 
berghs over het geloof, verschenen in 1935. Boden deze voordrachten den 
priester, bestuurder van K. A.-groepeeringen, een kostbare hulp bij het 


uitwerken en belichten van het godsdienstig programma zijner vereenigingen 
„in 1939, voor den predikant die nu zoekt naar soliede stof over dit onder- 

werp zijn zij nog even waardevol en actueel. 5 
In de twee laatste werkjes schenkt Mgr Cruysberghs aan priesters en_ 
geloovigen een reeks gezonde, zielsverheffende, tot bidden en medelijden — 
stemmende beschouwingen over delijdensgeheimen van Onzen Heer. Hij 
sluitaan bij den Zaligmaker in « Gethsemani» en volgt Hemtot dat Hij — 
vin de handen der menschen» ter dood veroordeeld is. Mgr Cruysberghs 
À tracht de historische gebeurtenissen te beleven en te laten spreken tot 
$ hart en geest. Als meditatie-boek kunnen beide werkjes uitstekenden 
dienst bewijzen. Predikanten zullen er voor hun lijdenssermoenen een 
heele lading gedachten vinden, die ze met bijval zullen benuttigen. 
LE: 


De Menschelijke Handeling, X Geestelijke Voordrachten, Antwerpen, BE 
Geloofsverdediging, 1940. 14,5 x 22 cm., 132 bl; 18 fr. 


De «Geestelijke Voordrachten» van Sint Carolus te Antwerpen werden — 
van den beginne af gewaardeerd, niet alleen omdat de inrichters onder- 
werpen wisten te kiezen, die bij gestudeerde ieeken van dezen tijd be- 
langstelling wekken, maar ook omdat zij redenaars wisten aan te wer- 
ven wiens naam een waarborg bood voor de degelijkheid en de aantrekke- 
lijkheid van de uiteenzetting. In deze reeks « De Menschelijke Handeling» 
behandelen Z. E. P. L.J. Callewaert, O. P. : De Mensch, zijn eigen Meester ; 
Monseigneur K. Cruysberghs: Vrijheid: Bestaat zij? Watis zij? Z.E.P. Ee 
Dr C. Van Gestel, O. P. : Hindernissen van de vrijwillige daad. I. — On- 
wetenheid; E. P. P. Janssens, O.P.,S. T. Doct.: Hindernis II. — 
Hartstocht ; Magister L. Janssens: Hindernis III. — Vrees en geweld ; 
E.P.L. Arts, S.J., Banden van Liefde: Vrijheid, Willekeur en Plicht 
Hoogl. Kan. A. Janssen: Goed en kwaad in de menschelijke handeling ; 
De factoren der zedelijkheid ; E. P. Dr N. Wildiers, O. M. Cap.: Dubbele 

Moraal ; E. P. St. M. Neyrinck, O. P., S. T. Lic.: Verantwoordelijkheid, 
Verdienste en _ Onwverdienste, ä 

Zooals de voorgaande reeksen verdient deze verzameling « Geestelijke 
Voordrachten» een plaats in het boekenrek van den ontwikkelden leek, 
die zoekt naar ernstige goedsdienstkennis; zij past niet minder in de 

bibliotheek van den priester die meermalen in contact komt met gestu- Ee 
__deerden. LB: 


PATROLOGIA 


“P. TH. CAMELOT, O. P., Zgnace d'Antioche, Lettres. Introduction, B 
traduction et notes (Sources chrétiennes), Paris, Editions du Cerf‚ 
(1944). 20 x 13 cm, 112 p.; 80 fr. franc. | 


ene 


Sources chrêtiennes, fondée récemment et dirigée par les PP. H. De Lubac 
a ‚et J. Daniélou, S.J. Le P. Camelot a pris pour base de sa traduction le 


_ texte édité par Funk-Bihlmeyer. Tout en cherchant à demeurer correct 
_€t intelligible, il a délibérément opté pour la littéralité. La division en 
alinéas et les sous-titres mettent en lumière les grandes articulations de 
Ja suite des idées. 

L'introduction traite brièvement de la vie de S.lIgnace, du recueil, de 
 l'authenticité et du caractère de ses lettres. Elle expose plus amplement sa 
doctrine. L’exposé, substantiel et précis, est centré tout entier autour de 
“la notion — vraiment fondamentale chez Ignace — d'unité: unité de Dieu, 
unité de Dieu et du Christ, unité du Christ, unité du chrétien avec le 
Christ, unité des chrétiens, unité de PEglise, eucharistie, sacrement de 
unité. Les dernières pages de l'introduction soulignent limportance-et 
_déterminent le sens du témoignage de S.lIgnace dans l'histoire de la 
_ pensée chrétienne. Les notes au bas des pages constituent un précieux 
_ commentaire des expressions et des passages les plus difficiles ou les plus 
importants. 

__Cet opuscule rendra d'éminents services aux théologiens et aux étudiants 
_en théologie. Il sera non moins apprécié par ceux qui cherchent à 
développer leur vie spirituelle au contact des nobles témoins de la foi, 
car il y a peu de témoignages aussi sublimes que les lettres de celui qui 
_devint, comme il l’avait souhaité, «le froment du Christ. moulu par la 
dent des bêtes». 

W.G. 


LITURGIA 


„J.F. VANDERSTAPPEN — ÀA, CROEGAERT, Caeremontale. 
Pars 1: De Ministris, ed.'52 , Mechliniae, H. Dessain, 1945, 23 x15,5 


cm, 483 pp. 
Pars II: De Celebrante, ed. 52 , Mechliniae, H. Dessain, 1946, 
23 x 15,5 cm., XXV-543 pp. 


Ut in praefatione notatur, quinta editio huius Caeremonialis, quod jam 
olim (Coll. Gand., 1934, t. XXI, p. 146) sacerdotibus enixe commendavimus, 
in multis est emendata atque adaucta. Ad primam partem quod attinet, 
post introductionem, in qua generalia, in variis caeremoniis servanda fuse 
_exponuntur, cl. auctor ex ordine describit partes ministrorum inferiorum, 

caeremoniarii, subdiaconi et diaconi pro variis functionibus liturgicis 
_magis occurrentibus. In notulis bibliographicis plurima notavit scripta 
„recentiora de re liturgica et historica. Adjecit indicem alphabeticum qui, 
“simul cum indice synoptico in limine apposito, utilitatem practicam operis 
multum augebit. Quáaedam tamen in hoc indice synoptico magis accurate 
_notari potuissent: ita, ex gr., subdivisiones non sunt semper eaedem ac 
illae in corpore libri occurrentes; similiter nec utrobique iidem leguntur 
tituli, 
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In altera parte per 5 series instructionum, cl. Croegaert partes Celebran- 


tisin variis functionibus sacris fuse exponit. Series l agit de celebratione 
missae privatae, cum variis quaestionibus adnexis, ex. gr. de Missa coram 
Sanctissimo exposito, Missacantata aut iterata. Quoad Missam cantatam 
notari iuvat illam inter privatas missas reponi, quin tradatur notula circa 
notionem missae privatae. In appendice huius primae serieí adnectuntur 
instructiones Romanae pro sacerdote coecutiente aut brachio dextero vel 
sinistro carente. Series Il exponit partes Celebrantis in Missa solemni; 
huic parti rursus adnectuntur quaedam specialia, ut ex. gr. Missa cum 
presbytero assistente. Series III agit de variis caeremoniis quae ante, in- 
fra ac post celebrationem Missae accidere possunt, quales sunt v. g. âs- 
persio aquae, concio, consecratio ss. Specierum pro communionefidelium, 
exsequiae, etc. Ad finem huius seriei traduntur de defectibus in celebra- 
tione Missarum occurrentibus rubricae generales cum brevi commentario 
interjecto. Series IV agit de variis officiis per annum, praesertim de officiis 
hebdomadae sanctae et de processionibus. In ultima serie exponuntur 
functiones Celebrantis in officiis praesertim pomeridianis. Appendix gene- 
ralis ad finem tradit textum Memorialis Rituum. Index alphabeticus 
generalis concludit totum opus, quod certo eminet mira eruditione ac 
diligenti rubricarum descriptione, sed quod forsan nimis in extenso 
modum agendi practicum determinat. Quae tamen minime impediunt 
quominus hoc Caeremoniale sacerdotibus et sacris ministris plurimum 
prosit ac efficaciter conducatad Sancta sancte et reverenter tractanda. 


AUG. CROEGAERT, Les Cérémonies du Baptême et de la Confirma- 
tion, 3° éd. revue et développée. Abbaye S. André, 1944, 20,5 x14,5 
cm., 288 pp. 


L’ancien professeur de liturgie du Grand Séminaire de Malines, dont le 
zèle pour l'apostolat liturgique est inlassable, vient de nous donner une 
3° édition soigneusement revue et considérablement augmentée des Céré- 
monies du Baptême et de la Confirmation (Coll. Gand. 1936, t. XXIII, 
p. 90). Le nombre de pages atteint à peu près les trois cents alors qu’il 
n’était que de 121 àla lr°et de 191 àla 2° édition. L’auteur peut seflatter 
d'avoir composé un petit manuel modèle à l'usage des prêtres et de tous 
ceux — de plus en plus nombreux — qui s’intéressent aux sacrements de 
initiation chrêtienne. L’exposé est complet et clair à souhait. Les plans, 
les questionnaires, les notices bibliographiques, les planches fort sugges- 
tives confèrent à l'ouvrage une haute valeur didactique. Cette nouvelle 
édition mérite d’être accueillie encore plus favorablement que les précedentes. 


L.D.K. 


Psalterium Breviarii Romani, cum excerptis e Communi Sanctorum 
secundum novam e textibus primigeniis interpretationem latinam Pii 
Papae XI[ auctoritate editum. Editio juxta typicam. Romae-Tornaci, 
Desclée et Socii, 1946. 


en een 


en 


VARIA 


Kan. JOZ. VIJVERMAN, Leergang in den Gregoriaanschen zang, 
Mechelen, H. Dessain, 1946. 20 x 13 cm., 264 bl. 

Chan. JOS. VIJVERMAN, Cours de Chant Grégorien, Traduction 
francaise par l'abbé A. CREMERS, Malines, H. Dessain, 1946. 
20 x 13 cm. 268 p. 

“Kan. Vijverman stelt zich vooral op praktisch standpunt. Het gaat er 

hoofdzakelijk om, zoo schrijft hij in het voorwoord, Gregoriaansch 

«te leeren zingen». Hij geeft ons iets van de rijke ondervinding, die hij 

gedurende lange jaren als leider van het knapenkoor van S. Rombouts 

en daarna als professor in de Gewijde Muziek aan het Seminarie te 

Mechelen heeft opgedaan. Achtereenvolgens wordt geheel de theorie van den 

Gregoriaanschen zang behandeld: notenleer, groot en klein rythme, 

modaliteit, hymnodie,- psalmodie. De inleiding van het Vaticaansch 

Graduale blijft het te volgen richtsnoer. Wanneer er een zekere vrijheid 

wordt toegestaan verkiest de auteur «de verklaring die het meest muzi- 

kaal toeschijnt of die algemeen wordt voorgestaan», en nu sedert jaren 
wordt aangeleerd in de Lemmensschool en aanvaard in bijna alle 

Seminariën en kosterscholen van het land. Wij wenschen dit handboek 

een ruime verspreiding bij priesters en seminaristen, kosters - organisten 


en koorleiders, bij allen die iets voelen voor Gregoriaansche schoonheid. 
: GEND: 


Handhaaf en bouw, Brussel, Vlaamsche scoutsperscomité (V.Z.W), 


09455 49 13 cm, 4021 2bfr. 

Onder impuls van de hoogere Verbondsleiding der kath. scouts, bijzon- 
derlijk van Dr M. Vanhaegendoren is sinds de gebeurtenissen van 1940 
in zake verkennen een zekere vernieuwing ontworpen en reeds gedeeltelijk 
gerealiseerd. Vermeld werkje maakt een gewetensonderzoek naar de 
tekortkomingen en doet een aansporing tot wenschelijke verbeteringen 
wat betreft godsdienstige verdieping, nationale opvoeding cultureele vor- 
ming, sociale zin, gemeenschapsleven enz., van het verkennen. 


Het Verkennen als katholieke opvoeding, Brussel, Vlaamsche 
scoutsperscomité, 1945, 18 x 12 cm., 206 bl., 45 fr. 

Dit boek geeft een verzameling van drie soorten teksten welke alle 
rechtstreeks of onrechtstreeks het belang onderlijnen van het Verkennen 
als middel tot katholieke opvoeding: 1. uitspraken van den paus en 
andere kerkvoogden; 2. voordrachten en artikels; 3. documenten, t.t.z. 
uittreksels uit de spelregels en het aalmoezeniersstatuut van het V.V.K.S. 
Het werk bevat verscheidene waardevolle getuigenissen, doch lijdt aan 
de fout die aan zulke uitgaven eigen is, die namelijk der menigvuldige 
herhalingen. 


Het Verkennen in het parochiaal milieu, Brussel, Vlaamsche scouts- 
perscomité, 1944, 19 x 13 cm., 62 bl., 25 fr, 


Men geeft in dit werkje een korte psychologische schets van de bij 
zonderste problemen welke zich voor den volksjongen van heden stellen, _ 
en duidt de richting aan langswaar het verkennen, bijzonderlijk parochie Ei 
georganiseerd, een antwoord kan bieden. 


PH. TOSSYN, Volg zijn spoor, Brussel, Vlaamsche ners ï 
1945, 15 x 12 cm, 47 bl, 15 fr. 
Een klein maar bondig brochuurtje vertalingen van een reeks citaten 

en aphorismen uit het werk van Baden-Powell. Het bevat een brokje _ 

echte natuurlijke levenswijsheid die bij een consequent dóordenkerg En 
noodzakelijk in de christelijke waardenwereld uitmondt. 


In Christus’ spoor, Handboek voor aalmoezeniers van het V.V.K.S., 
Brussel, Vlaamsche scoutsperscomité, 1945, 18 x 12 cm., 287 bl. 


Monseigneur Cruysberghs die het voorwoord schreef van dit boek, typeert 
het als «veen werk dat den priester op eenvoudige wijze wil leeren wat ä 
scouting is en wat hij, als hij tot aalmoezenier van een scoutsgroep 
wordt aangesteld, dient te weten en te doen». > 

Het werd in opdracht van den verbondsaalmoezenier der Kath. Scouts _— 
samengesteld door enkele paters jezuïeten. De eerste twee hoofdstukken 
handelen in zeer algemeene lijnen over het verkennen als systeem en de « 
rol welke de aalmoezeniers erin te vervullen hebben. Volgen dan ver- 3 
scheidene kapittels over de taak van den aalmoezenier bij welpen, 
verkenners, voortrekkers, patrouilleleiders, op kamp, bij de voornaamste 
soorten verkennerstroepen; over zijn verhouding met de ouders en de 
leekeleiders. Zeer interessant zijn de beschouwingen over de betrekkinge 
tusschen aalmoezenier en deze laatste (bl. 13l en v.…). 

Uit het werkje straalt een oprechte liefde voor de jeugd en een ware 
godsdienstige apostolaatsgeest. Niet alleen scoutsaalmoezeniers maar alle 
priesters die met jeugdwerken bezig zijn, kunnen er veel nuttige wenken — 
en wijzen raad in vinden. Een alphabetische analytische register zal 
het gebruik gemakkelijk maken. 


R. BASTIN, Petite histoire de Baden-Powell, Tournai-Paris, Casterman, 
1945, 18 x 12 cm., 80 p., 21 fr. 


E LEVECQ, Scoutisme et religion, Tournai-Paris, Casterman, 1946, 7 
19 x 13 cm., 108 p., 30 fr. S 
A la question: est-il possible de concevoir un scoutisme vraimen 

catholique, ce petit livre répond catégoriguement: oui. 

P. PIERRET, En route, Tournai-Paris, Casterman, 1946, 19 x 12 cm, 
236 p., 42 fr. ei 

_L’auteur introduit lui-même son livre en écrivant: « Ceciest un essai d 


synthèse de la route… Il a été pensé en Scoutmaîtrise de Clan, medité 
_au long des routes, réalisé avec des gens de bonne volonté». La Route 


e, représente pour lui «un esprit, un type de droiture, de joie, de don de 


soi, d'amour de leffort, de virilité, de caractère trempé, de religion vivant 
et rayonnante qui sera, pour le Routier, le style de toute sa vie». 
ie TE. .MeB: 
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